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ABSTRACT 
 
 
 
 The research proves the weakness of al-dharūrāt al-khamsah theory proposed 
by al-Syāthibî in al-Muwāfaqāt and his followers who take his theory as the supreme 
goal of Syari’ah. This theory that safeguards five components: religion, soul, brain, 
offspring, and property which are called al-dharūrāt al-khamsah, will basically mean 
nothing when the environment is in acute threat. Thus, safeguarding environment 
shall be the supreme goal of Syari’ah. Besides, this research also proves the 
misconception of reductionism on the universe proposed by Rene Descartes and Isaac 
Newton. Reductionism causes secularization of cosmos so that universe will 
experience aggression that worsening environmental crisis. This research also turns 
down the concept of Fazlur Rahman in “Major Themes of the Qur’an” that places 
human being in the center so that it tends to be anthropocentric and prone to be the 
conqueror of the universe. Furthermore, this Dissertation also turns down the the idea 
of Nurcholish Madjid in Islam, Doktrin, dan Peradaban in which he defines tawhîd 
as devaluation of meaning or desacralization on things but Allah. Such a concept is 
perilous because non-Devine entities become not important and may be exploited. 
This Dissertation also refutes the idea of Ibn ‘Arabî in Futūhāt al-Makkiyah who 
considers the universe as only imagination or fake and endanger the spirit of man to 
care for it with full of responsibility. 
 The conclusion of this Dissertation strengthen researchs of eco-thinkers be it 
from the West and Orient such as Arne Naess, Henry David Thoreau, John Muir, 
John McCormick, Fritjof Capra, Seyyed Hossein Nasr, Ziauddin Sardar, M. Fadlun 
Khalid, Musthafa Abu Sway, Yusuf Qaradhawi, and Tu Wei Ming who, in their 
works, appeal the worldwide to reconsider the wisdom of Great Religions in coping 
the environmental crisis and population explosion. This Dissertation puts the stress on 
the important in developing Syari’ah concepts on environmental conservation amid 
the global crisis so that it gains it relevance  and effectiveness.  
 This Dissertation applies comparative analysis technique namely, comparing 
the works on Syari’ah based-environmental conservation, environmental ethic, and 
ecology from eco-thinkers in order to draw conclusion. In addition, the sources of 
Syari’ah (al-Qur’an and Hadits as well interpretation on both) are read by means of 
hermeneutics approach in order to enrich the conclusion behind the textual ‘facts’ in 
order to yield a comprehensive analysis and free from excessive biases.  
 v 
 الرسالة ُمَلخص
 
 يترتب وما "الموافقات" في الشاطبي مهاد ق َ التي الخمسة الضروريات نظرية وقوع عدم على الرسالة هذه زتر َب ـْأ َ
 خمسة تحفظ المشهور هي كما النظرية هذه .الشريعة مقاصد أعلى من النظرية تلك بأن الزاعمين الشاطبي أتباع من
 أن إلا .الخمسة بالضروريات يسمى فيما مجموعة فكلها والمال، النسب، العقل، النفس، الدين، :وهي أساسية أمور
 أعلى من البيئة حفظ أن على الرسالة فأبرزت .والهلاك الفساد على البيئة كانت إذا الروح من خالية النظرية هذه
 على حيث العالم نحو )citsinoitcuder( تبسيطى عماز م فساد على الرسالة هذه أبرزت كما .الشريعة مقاصد
 فكرة إلى الأفكار هذه أَدت وقد notweN caasI() نوطون إيسج و setracseD eneR() رينى دسكرت رأسها
    رحمن فزلرأفكار  الرسالة هذه َردت وقد .المتتالية البيئة أزمات لوقوع العالم فساد بسببها َتَترتبف الكون، علمانية
 كما انترافوجينترسم َموِضع الإنسان ُوِضع حيث "na’ruQ eht fo semehT rojaM" في namhaR rulzaF
 التوحيد َعبـر َ َحْيث ُ "nabadareP  nad ,nirtkoD ,malsI" في ر 	  َمفاَِهيم الرسالة هذه دتر َ
 هذه َردت و حقيرا او مهم غير يكون الله سوى وجود لأن  ضر قد هذا فهمه كما فالتوحيد .الله سوىنحو  تحقيرالمعنىب
 إكرام في الناس ُجهود ُتْضِعف الأفكار هذه .واُلأسطورة الخيالية عن عبارة الكون أن يرى حيث عربي ابن أفكار الرسالة
 .الفساد من البيئة حفظ و
 ،sseaN enrA :أمثالهم من و .شرقيين أم كانوا غربيين البيئة فكار من لكل البحوث الرسالة َأكَدت
 niesoH deyyeS ،arpaC fojtirF ،kcimroCcM nhoJ  ،riuM nhoJ ،uaerohT divaD yrneH
 ،iwahdaraQ fusuY ،yawS-ubA afahtsuM ، dilahK nuldaF .M ،radraS nidduaiZ  ،rsaN
 عالجةلم السمية الدين مبادئ إلى النظر عادةإ على كلهم الناس َحثوا فإم مؤلفام خلال منو  gniM ieW uT و
 إصلاح ضوء في البيئة فقه دراسة مواصلة أهمية إلى الرسالة رَأت ْ و .اتمع ازدياد مسائل من كل و العالمية البيئة أزمة
 العالمية الأزمات
َؤلفات جميع مقارنة وهو( والمقارن التحليلي المنهج الرسالة هذه استخدمت 
ُ
 علمو  وأخلاقها البيئة فقه عن الم
 الشرعية المصادر على اعتمدت فقد الرسالة، هذه لمصادر بالنسبة أما .)بالنتيجة الاستنتاج ثم البيئة فكار كل من البيئة
  النص وراء من الاستنتاج تنوع إلى للوصول الهرمانتيكي بالتفسير المصادر هذه وتُقرأ هماوتفسير  الحديث و القرآن(
 v
ABSTRAK 
 
  
 Penelitian ini membuktikan tidak memadainya teori al-dharūrāt al-khamsah 
yang dikemukakan oleh al-Syāthibî dalam al-Muwāfaqāt dan para pengikutnya yang 
menganggap teori ini sebagai tujuan tertinggi Syari’ah. Teori ini yang menjaga lima 
komponen: agama, jiwa, akal, keturunan, dan properti yang disebut al-dharūrāt al-
khamsah, pada dasarnya tidak akan bermakna jika lingkungan berada dalam ancaman 
krisis yang akut. Jadi, menjaga lingkungan itulah yang menjadi Tujuan tertinggi 
Syari’ah. Selain itu, penelitian ini juga membuktikan kekeliruan pandangan 
reduksionistik terhadap alam sebagaimana dipelopori Rene Descartes dan Isaac 
Newton. Pandangan reduksionistik telah menyebabkan sekularisasi kosmos sehingga 
alam terus mengalami agresi dan karena itu mengalami krisis-krisis lingkungan yang 
makin parah. Penelitian ini juga menolak pandangan Fazlur Rahman dalam         
Major Themes of the Qur’an yang menempatkan manusia sebagai pusat sehingga 
cenderung antroposentris dan rentan menjadi penakluk alam semesta. Selain itu, 
Disertasi ini juga menolak pandangan Nurcholish Madjid dalam Islam, Doktrin, dan 
Peradaban yang mendefinisikan tawhîd sebagai devaluasi makna terhadap selain 
Allah. Konsep tawhîd semacam ini melemahkan penghormatan terhadap entitas non-
Tuhan atau makluk termasuk alam semesta dan memberi persetujuan teologis pada 
agresi terhadap alam lingkungan. Disertasi ini juga menolak gagasan Ibn ‘Arabi yang 
memandang alam semesta sebagai bayangan atau khayalan atau palsu. Memandang 
alam hanya sebagai khayalan atau palsu merapuhkan spirit manusia untuk 
menghormati dan memeliharanya dengan penuh tanggung jawab. 
 Kesimpulan-kesimpulan Disertasi ini juga memperkuat penelitian para 
ecothinker baik Barat maupun Timur seperti Arne Naess, Henry David Thoreau, John 
Muir, John McCormick, Fritjof Capra, Seyyed Hossein Nasr, Ziauddin Sardar, M. 
Fadlun Khalid, Musthafa Abu-Sway, Yusuf Qaradhawi, dan Tu Wei Ming yang 
dalam karya-karya mereka berintikan seruan kepada dunia untuk mempertimbangkan 
kembali kearifan tradisi besar agama-agama guna melakukan tindakan bersama atasi 
krisis lingkungan global dan masalah ledakan penduduk. Disertasi ini menekankan 
pentingnya konservasi lingkungan berbasis Syari’ah dalam tarikan nafas krisis global 
sehingga ia memperoleh relevansi dan efektifitasnya. 
 Disertasi ini menggunakan analisis komparatif (yakni mengkomparasikan 
karya-karya tentang Islam dan konservasi lingkungan, etika lingkungan, dan ekologi 
dari para ecothinker untuk kemudian diambil kesimpulan). Selain itu, sumber-sumber 
Syari’ah (al-Qur’an dan Hadits serta interpretasi terhadap keduanya) dibaca dengan 
melalui pendekatan hermeneutik sehingga memperkaya kesimpulan dari balik makna 
teks. Selanjutnya, pendekatan holistik dilakukan untuk mengintegrasikan ‘fakta-fakta’ 
teks dengan ‘fakta-fakta’ konteksnya sehingga menghasilkan suatu analisis 
komprehensif dan terhindar dari bias secara berlebihan. 
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BAB I 
PENDAHULUAN 
 
 
 
A. Latar Belakang  Masalah 
 Isu-isu tentang krisis lingkungan terus mengalami perhatian semakin luas.1 
Kesadaran tentang perlunya tindakan global untuk menyelamatkan lingkungan 
dari kerusakan telah menjadi agenda bersama semua bangsa. Krisis-krisis 
lingkungan telah menyatukan bangsa-bangsa untuk menghadapinya dengan 
sejumlah kebijakan bersama. Meminjam ungkapan John McCormick bahwa 
“masalah konservasi adalah suatu problem yang lebih luas daripada batas-batas 
suatu negara.”2   
 Menurut Philip Shabecoff, akar-akar gerakan environmentalism modern 
sudah ada dan berakar sejak abad ke-19,3 namun pelibatan agama dalam 
penanganan konservasi lingkungan datang lebih belakangan. Keterlibatan agama 
terjadi ketika kerja sama global dalam konservasi lingkungan diselenggarakan 
dalam tingkat Konferensi Internasional pada 1972 di Stockholm dan dilanjutkan 
pada pertemuan puncak Earth Summit di Rio de Janeiro Juni 1992.4 Agama-
agama besar dunia sejak itu kemudian dianggap sebagai pilar penting untuk 
membantu menopang kesadaran konservasi lingkungan melalui eksplorasi ajaran-
                                               
 
1Kesadaran global tentang masalah lingkungan berkembang pesat sejak Deklarasi 
Stockholm bulan Juni 1972 dan kian intens sejak Konferensi di Nairobi Kenya 1982 serta 
Konferensi PBB tentang lingkungan di Rio de Janeiro Brasil Juni 1992. Deklarasi Stockholm ini 
selanjutnya mengilhami semua bangsa untuk melakukan gerakan di bidang pelestarian lingkungan 
termasuk munculnya NGO-NGO atau LSM-LSM lingkungan dan pemikiran mengenai Hukum 
Lingkungan. Gerakan peduli lingkungan juga muncul  dari kalangan agamawan. Pada level ini, 
ajaran-ajaran agama coba dieksplorasi untuk mendukung gerakan pelestarian lingkungan dari sisi 
etika-agama.  
 
2John McCormick, Reclaiming Paradise: The Global Environmental Movement 
(Bloomington: Indiana University Press, 1991), h. 5  
 
3Philip Shabecoff, A New Name for Peace: International Environmentalism, Sustainable 
Development, and Democracy (Hanover: University Press of New England, 1996), h. 23.  
 
4Ini ditunjukkan dalam keanggotaan negara-negara Muslim dalam KTT Bumi pada 1992 
sebagai garis kontinum dari semangat global menangani krisis lingkungan. Sebagai perbandingan 
lihat karya Mary Evelyn Tucker & John A. Grim (ed.), Worldviews and Ecology: Religion, 
Philosophy, and the Environment (New York: Orbis Book, 1994).  
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ajarannya.5 Ajaran-ajaran agama dan spiritual dianggap mampu memperkuat 
kesadaran umat manusia untuk mengimplementasikan tugas-tugas konservasi 
lingkungan yang mengalami degradasi akibat agresi manusia modern secara terus-
menerus melalui watak penaklukkannya. Kerusakan lingkungan sebagian 
besarnya disumbang oleh world-view atau cara pandang yang terlalu 
antroposentrik dan humanistik. Pandangan ini membentuk suatu orientasi ideologi 
yang menganggap bahwa alam harus dikuasai untuk kepentingan ekonomi dan 
pembangunan. Cara pandang semacam ini menempatkan kedudukan manusia 
terpisah dari ekosistem lingkungan.6 Akibatnya, sains dan teknologi selama 
berabad-abad kering dari spiritualitas dan sepenuhnya mengabdi pada kepentingan 
manusia yang mengabaikan masalah-masalah lingkungan. 
 Karena itu, kondisi lingkungan global yang kian memburuk dan kritis,7 
tidak cukup hanya diatasi dengan seperangkat peraturan hukum dan undang-
                                               
 
5Ini ditunjukkan oleh maraknya karya-karya tentang lingkungan berbasis agama atau 
spiritual. Antara lain karya Christopher Key Chapel & Mary Evelyn Tucker, Hinduism and 
Ecology (Cambridge: Harvard University Press, 2000); L. Kaveh Afrasiabi, “Toward an Islamic 
Ecotheology” dalam Richard C. Foltz (ed.), Worldview, Religion and the Environment: A Global 
Anthology (Belmont, Calif.: Wadsworth Thomson, 2002); Richard C. Foltz, Frederick Denny, and 
Azizan Baharuddin, Islam and Ecotheology: A Bestowed Trust (Harvard: Harvard University 
Press, 2003); Prof. Mustafa Abu-Sway, Towards an Islamic Jurisprudence of the Environment: 
Fiqh al-Bî’ah fî al-Islām, http://homepage.iol.ie/~afifi/Articles/environment.htm, Mary Evelyn 
Tucker & John A. Grim (Ed.), Worldviews and ecology: Religion, Philosophy, and the 
Environment (New York: Orbis Book, 1994), dan lain sebagainya. LSM di bidang lingkungan 
yang berbasis pada agama juga bermunculan. Salah satunya adalah IFEES (Islamic Foundation for 
Ecology & Environmental Sciences) yang program-programnya bertujuan 1) melakukan riset dan 
penyebaran informasi, 2) memproduksi bahan-bahan pengajaran, buku, dan jurnal tentang 
lingkungan, 3) Training/Pelatihan tentang subyek-subyek praktis dan teoritis, dan 4) mendirikan 
pusat latihan yang fokus pada pemanfaatan lahan dan pertanian organik serta pengembangan 
teknologi alternatif lihat situsnya di http://www.ifees.org/  
6Lihat Emil Salim, “Kesinambungan dengan Pembaruan” dalam Analisis CSIS, Th. XXI 
No. 6 November-Desember 1992, h. 489-497.   
 
7Kerusakan lingkungan secara umum dicirikan oleh polusi air, udara, daratan yang 
menyebabkan rusaknya sumber-sumber kehidupan seperti lingkungan hayati dan ini berefek 
domino pada pemanasan global. Pemanasan global pada tingkat yang jauh dapat menyebabkan 
suhu bumi yang panas dan menyebabkan kanker kulit; juga dapat menyebabkan mencairnya es di 
Kutub Utara dan Selatan yang mendorong lautan mengalami pasang hingga beberapa meter dan 
bisa menenggelamkan kehidupan di bumi. Banyak buku tentang ini antara lain adalah karya Man’s 
Impact on GlobalEnvironment: Assesment and Recommendations for Actions, Laporan Studi 
mengenai Masalah-masalah Lingkungan yang Kritis (MIT Press, Cambridge. Mass., 1970); dan 
baru-baru ini Film Dokumenternya Al Gore tentang rusaknya planet bumi secara sistematis yang 
merupakan kelanjutan dari karyanya Earth in the Balance: Ecology and the Human Spirit (Boston: 
Houghton Mifflin, 1992); Seyyed Hossein Nasr, Religion & the Order of Nature (New York: 
Oxford University Press, 1996).  
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undang sekuler,8 tetapi juga kesadaran otentik dari relung-relung batin dan 
spiritual setiap individu yang wujudnya adalah nilai-nilai moral dan agama. 
Munculnya pemikiran ekoteologi9 dan ekosofi10 mencerminkan pergeseran baru 
yang lebih serius terhadap masalah-masalah krisis lingkungan. Teologi dan 
filsafat yang semula hanya melulu bicara soal Tuhan, kini telah membumi 
mengurus problem-problem krisis lingkungan. Demikian pula dalam tradisi fikih 
kontemporer, meski masih bersifat rintisan, kini telah beranjak ke arah yang lebih 
faktual, universal, dan terlibat dalam gemuruh problem-problem global seperti 
krisis lingkungan. Argumen-argumen tentang urgensi konservasi lingkungan dari 
perspektif khazanah kearifan agama-agama dan tradisi-tradisi besar umat manusia, 
termasuk Syari’ah, telah mengalami tren menaik sejak lima dasawarsa terakhir. 
Karena itu, argumen konservasi lingkungan telah memperoleh dukungan nilai 
moral dan spiritual dari ajaran agama sehingga dapat membantu percepatan krisis 
lingkungan di bumi. 
 Nilai-nilai ini dipercaya memiliki kemampuan tinggi dalam memengaruhi 
world-view pemeluknya dan menggerakkan dengan amat kuat perilaku-perilaku 
mereka dalam kehidupan.11 Tumpulnya hukum dan konevensi-konvensi sekuler 
dalam melindungi lingkungan alam mengharuskan keterlibatan potensi-potensi 
spiritual dalam memecahkan problem-problem tersebut. Karena itu, dalam 
konteks umat beragama, kepedulian terhadap lingkungan amat tergantung pada 
                                               
 
8Istilah sekuler dipakai untuk membedakan dengan perlindungan ekologi yang berbasis 
ajaran-ajaran agama atau spiritualitas. Lihat catatan kaki no. 19. 
 
9Ekoteologi adalah bentuk teologi konstruktif yang membahas interelasi antara agama 
dan alam, terutama dalam menatap masalah-masalah lingkungan. Secara umum, ekoteologi 
berangkat dari suatu premis bahwa ia ada karena adanya hubungan antara pandangan dunia 
keagamaan manusia dan degradasi lingkungan. Ia mengungkap interaksi antara nilai-nilai ekologi 
(ecological values), seperti keberlanjutan, dan dominasi manusia atas alam. Lihat Ecotheology is a 
form of constructive theology  that focuses on the interrelationships of religion and nature, 
particularly in the light of environmental concerns. Lihat 
http://en.wikipedia.org/wiki/File:Ambox_content.png, diakses pada 15 Desember 2008. 
 
10Ekosofi merupakan paham logos baru yang menggabungkan kata ecology dan 
philosophy. Istilah ini pertamakali dikemukakan oleh Arne Naess dan Felix Guattari pada 1972. 
Lihat Alan Drengson & Yuichi Inoue (eds.), The Deep Ecology Movement: An Introductory 
Anthology (Berkeley: North Atlantic Publisher, 1995), h. 8.  
11Tu Wei-ming tentang ini mengusulkan suatu pengkajian ulang atas pelbagai sumber dari 
tradisi rohani dan spiritual besar dunia untuk membantu manusia menemukan suatu cara yang 
mengatasi mentalitas pencerahan. Lihat Mary Evelyn Tucker & John A. Grim (Ed.), Worldviews 
and ecology: Religion, Philosophy, and the Environment (New York: Orbis Book, 1994), h. 10  
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bagaimana aspek-aspek ajaran agama mengenai lingkungan disajikan dan 
dieksplorasi oleh para elitnya (ulama/elit agama) dengan bahasa serta idiom-idiom 
modern dan ekologis.12 
 Di era modern ketika kehidupan manusia dan masalah-masalahnya begitu 
kompleks, maka peran agama sangat dibutuhkan untuk memberi topangan nilai. 
Agama tidak lagi hanya berkutat pada masalah-masalah spiritual dan eskatologis 
belaka, tetapi juga harus beranjak ke aspek-aspek ril masyarakat pemeluknya. 
Caranya adalah dengan menanamkan nilai-nilai moral sehingga manusia memiliki 
kemampuan tinggi untuk mengatasi masalah-masalahnya dengan tanpa merusak 
harmoni dengan lingkungannya. Dengan nilai-nilai moral agama, manusia 
memiliki cope-ability (kecakapan mengatasi) dan ketajaman membaca tanda-
tanda jaman13 berikut kemampuan menciptakan seperangkat nilai untuk 
melestarikannya seperti hukum dan sejumlah peraturan.14  
                                               
12Dengan sangat tepat Mary Evelyn Turner mengatakan, “Sekarang kita membutuhkan 
etika dan nilai-nilai untuk memperkuat Hukum dan Undang-undang di bidang pelestarian 
lingkungan”. Lihat  May Evelyn Tucker, Hinduism and Ecology (Cambrigde: Harvard 
University Press, 2000), h. 12. Atau dengar kata-kata moral Al Gore, “The fifth major goal of the 
Global Marshall Plan should be . . . to organize a worldwide education program to promote a 
more complete understanding of the crisis. In the process, we should actively search for ways to 
promote a new way of thinking about the current relationship between human civilization and the 
earth." Al Gore, Earth in the Balance: Ecology and the Human Spirit (Boston: Houghton Mifflin, 
1992), h. 354-255 
 
13
 Dalam al-Qur’an kemampuan membaca tanda-tanda jaman pernah dilakukan oleh Nabi 
Yusuf yang menakwilkan mimpi “tujuh ekor sapi gemuk memakan tujuh ekor sapi kurus dan tujuh 
pohon anggur rimbun memakan tujuh pohon anggur layu” (Q. s., Yūsuf/12:43). Nabi Yusuf 
membacanya sebagai akan datang tujuh tahun masa sulit (sab’un syidādun) yang menghabiskan 
logistik dan sesudah itu akan datang musim baik (hujan). Visi Yusuf ini membekalinya untuk 
melakukan antisipasi-antisipasi dengan menyiapkan logistik dan segala sesuatunya untuk 
menghadapi masa sulit itu. Visi inilah yang menyelamatkan Yusuf AS dan kaumnya dari 
kelaparan dan kesulitan. Kisah Yusuf AS adalah kisah tentang kearifan lingkungan. Sebuah kisah 
yang menyajikan sikap sadar, spiritual, dan ‘bersyukur’ atas karunia Allah dalam wujud 
‘keakraban yang berani’ terhadap alam lingkungannya. Visi kearifan lingkungan menghindarkan 
Nabi Yusuf dari bencana kelaparan dan ini menjadi pelajaran bagi umat-umat sesudahnya.  
14Selama lebih dari empat dekade terakhir, krisis lingkungan mendorong berlangsungnya 
proses “penghijauan” pemikiran religius ketika para pemikir religius dari berbagai tradisi mulai 
memberikan tanggapan secara bermakna kepada semakin besarnya kesadaran tentang makhluk 
yang begitu rapuh, mudah rusak, dan saling bergantung. Survei yang dilakukan Benedicta 
Musembi dan David Anderson, menyimpulkan, misalnya, bahwa komunitas religius, khususnya 
pada tingkat pimpinannya, menunjukkan semakin tingginya perhatian yang mereka berikan pada 
masalah-masalah konsumsi, kependudukan, dan keberlanjutan lingkungan. Sependapat senada 
menyatakan bahwa tantangan untuk mengintegrasikan masalah ekologi dan keadilan dengan iman 
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 Demikianlah, ruang lingkup pemahaman Syari’ah—baik yang mewujud 
dalam bentuk disiplin fikih, teologi (kalām), tasawuf, dan  etika (akhlāq)—kini 
telah berkembang pesat dengan sejumlah argumen-argumen yang lebih 
akomodatif terhadap perkembangan sosial dan budaya, termasuk masalah-masalah 
konservasi lingkungan. Dimensi pemahaman Syari’ah juga telah memasukkan 
komponen-komponen masalah kemodernan dalam kerangka kerja sama global. 
Dimensi pemahaman Syari’ah kontemporer tidak berdiri dalam suatu ‘ruang yang 
terisolir dan eksklusif’ dari kebutuhan masyarakatnya tetapi menyatu dalam spirit 
global, seperti dalam sumbangannya pada masalah-masalah penanganan krisis 
lingkungan.15 Memisahkan pemahamn dan implementasi Syari’ah dari 
kepentingan-kepentingan kerja sama global, maka akan mereduksi pesan moral 
Syari’ah ke dalam ideologi atau teologi eksklusif dan, karena itu, kehilangan 
relevansinya dengan semangat dunia untuk menangani ancaman kepunahan 
kehidupan di bumi karena krisis lingkungan yang makin memburuk. 
 Itulah sebabnya, argumen konservasi lingkungan dalam perspektif 
Syari’ah harus dieksplorasi ke arah yang lebih universal dan global sehingga dapat 
memperkuat usaha-usaha menanggulangi krisis-krisis lingkungan.16 Dalam 
                                                                                                                                 
Kristen, misalnya, telah mengubah pemahaman diri orang Kristen dalam waktu yang relatif 
singkat. Selanjutnya, para teolog dan ahli etika dari berbagai tradisi iman meninjau ulang warisan 
tradisi Kitab Suci dan simbolik mereka dalam upaya untuk memperjelas tanggung jawab manusia 
guna menjaga bumi dan memperjuangkan keadilan ekologis. Jadi pergeseran perhatian komunitas 
religius terhadap masalah lingkungan telah menampakkan  getar-getarnya sehingga ini merupakan 
berita menggembirkan. Lihat Harold Coward, “Introduction”, dalam Harold Coward (ed.), 
Population, Consumption, and the Environment: Religius and Secular Responses (Albany: State 
University of New York, 1995), h. 14. Juga Marsh G. Witten, “Where Your Treasure Is: Popular 
Evangelical Views of Works, Money, and Materialism”, dalam Robert Wuthnow, ed., Rethinking 
Materialism: Perspective on the Spiritual Dimensions of Economic Behavior (Grand Rapids, 
Mich.,: Wm. B. Eermans Publishing, 1995), h. 140-41. 
 
15Sejumlah karya tentang etika lingkungan Islam atau fikih lingkungan dari sudut 
pandang ajaran Islam telah ditulis oleh para ulama. Sebagiannya karena permintaan dari sejumlah 
pemerhati lingkungan dunia atau dari lembaga-lembaga PBB yang bertanggungjawab di bidang 
kerja sama lingkungan. Di antaranya adalah paper Mustafa Abu-Sway, Towards an Islamic 
Jurisprudence of the Environment yang disampaikan di Masjid Belfast Amerika pada 1992; Mawil 
Y. Izz Deen, “Islamic Environmental Ethics, Law, and Society”, dan kumpulan buku Water 
Management in Islam, Naser I. Furuqui, Asit K. Biswas, and Murad J. Bino (eds.) (Shibuya-ku, 
Tokyo: United Nations University Press, 2001). 
 
16Globalisasi secara harfiah berarti proses transformasi dari fenomena lokal atau regional 
ke transformasi  global. Sebuah definisi menyebutkan bahwa globalization is a process by which 
the people of the world are unified into a single society and function together. Lihat 
http://en.wikipedia.org/wiki/Globalization.  Pengertian ini menunjukkan bahwa tak ada sebuah 
bangsa atau peradaban yang terpisah dari dunia lain. Bangsa-bangsa telah menghadapi sebuah 
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perspektif perkembangan, pemahaman Syari’ah bukanlah suatu entitas yang statis, 
ia mengalami perkembangan. Konsep pemahaman Syari’ah (dalam bentuk fikih, 
teologi, tasawuf, dan etika) sebagaimana “Rule of Law” tidak muncul tiba-tiba 
tetapi merupakan hasil dari suatu perkembangan tersendiri.17 Sampai saat ini telah 
dikenal fikih, teologi, etika, hukum dan konvensi-konvensi baru untuk mengatur 
dan melindungi manusia beserta lingkungannya. Ekspansi jangkauan pemahaman 
Syari’ah, telah beranjak ke aspek-aspek HAM, perlindungan buruh, perlindungan 
wanita, Fikih Lingkungan, dan lain sebagainya. Ini menandai bahwa pemahaman 
Syari’ah telah merespon ke aspek-aspek yang lebih luas dan mengikuti struktur 
masyarakat yang terus berkembang. 
 Dalam konteks pemahaman Syari’ah, isu-isu di atas sesungguhnya 
bukanlah hal baru. Di dalam al-Qur’an maupun Hadits (Syari’ah) banyak 
disinggung isu-isu tentang HAM, perlindungan wanita, pelestarian lingkungan, 
dan tanggungjawab manusia terhadap manusia, alam, dan Allah. Hanya saja, 
untuk isu-isu lingkungan hanya disinggung dalam konteks generik dan belum 
spesifik sebagai suatu ketentuan hukum yang memiliki kekuatan menggetarkan.18 
Fikih-fikih klasik telah menyebut isu-isu tersebut dalam bab-bab yang terpisah 
dan tidak menjadikannya buku khusus. Ini bisa dimengerti karena konteks 
perkembangan struktur masyarakat waktu itu belum memerlukan ketentuan-
ketentuan semacam itu sehingga, mengikuti teori Evolusi Syari’ahnya Mahmoud 
Muhammad Taha, implementasinya tertunda sampai situasi dan momentumnya 
tepat dan relevan.19 
 Para intelektual Islam telah memperluas ruang lingkup kajiannya pada isu-
isu modern tersebut dalam karya-karya mereka. Ini menandai bahwa ada sense of 
                                                                                                                                 
‘kebersamaan dan keterlibatan’ dengan problem-problem kehidupan secara bersama-sama. Fikih 
lingkungan harus diletakkan dalam kerangka kepentingan semacam ini. Lihat sebagai 
perbandingan karya Tom G. Palmer, Globalization Is Great (Cato Institute Press, 2004). 
 
17Sebagai perbandingan lihat Satjipto Rahardjo, Ilmu Hukum (Bandung: Penerbit Citra 
Aditya Bakti, 1991), h. 213.  
 
18Maksudnya adalah bahwa ketentuan-ketentuan fikih klasik bahkan sekarang lebih 
bersifat moral dan menghendaki kepatuhan berdasarkan ketaatan kepada agama yang sanksinya 
lebih pada pahala dan dosa. Inilah barangkali ciri Fikih Islam sebagaimana yang kita pelajari 
sekarang.  
 
19Teori ini dikemukakan Mahmoud Muhammad Taha dalam The Second Message of 
Islam, transl. by Abdullah Ahmed An-Na’im (Syracuse, New York: Syracuse University Press, 
1987). 
 7
future dari para ulama untuk memperbesar kapasitas peran Syari’ah dan 
pemahamannya dalam kehidupan modern, termasuk masuknya argumen-argumen 
baru tentang urgensi konservasi lingkungan. Pemahaman Syari’ah disadari harus 
mampu berbicara di panggung dunia dalam isu-isu kemanusiaan dan lingkungan, 
sehingga perannya tidak lagi terbatas dan eksklusif. Kesadaran untuk melakukan 
transformasi pemahaman Syari’ah tidak lahir dari luar, tetapi tumbuh secara 
organik dari dalam berupa pesan-pesan universal Syari’ah yang selama ini masih 
tertunda implementasinya dan belum dieksplorasi secara optimal.20 Karena itu, 
kebutuhan untuk memperluas kapasitas pemahaman Syari’ah dalam masalah-
masalah modern bukanlah suatu hal yang asing dan aneh. Maksimalisasi peran 
Syari’ah bisa dilakukan tanpa hambatan teologis. Bahkan ia merupakan bagian 
integral dari sejarah perkembangan pemahaman Syari’ah yang menyertai 
peradaban Muslim.21 Membangun argumen-argumen konservasi lingkungan 
dalam perspektif Syari’ah merupakan salah satu di antara yang masih tertinggal 
dan belum menjadi arus utama (mainstream) pemikiran umat Islam.22 
 Munculnya karya-karya fiqih kontemporer yang lebih tematik seperti Fiqh 
al-Mar’ah,23 Fiqh al-Bî’ah,24 Fiqh al-Zakāt25—untuk menyebut beberapa di 
antaranya—merupakan bukti adanya pergeseran besar pilihan-pilihan tema para 
ulama dengan argumen-argumen baru yang lebih relevan dan mengakomodasi 
                                               
 
20Sebagai perbandingan baca Hassan Hanafi, Qadhāyā Mu’āshirāt fǐ Fikrinā al-Mu’āshir 
(Beirut: Dār al-Tanwîr li al-Thibā’at al-Nasyr, 1983), cet.-2, h. 7  
 
21Bandingkan dengan karya Muhammad Khudhari Bek, Tārikh Tasyrî’ al-Islāmî (Mesir:: 
Mathba’ah Sa’adah, 1954), h. 141.  
 
22Argumen-argumen Fikih Lingkungan sering ditampilkan secara konvensional, yakni 
meninjau dari aspek legal-formal (halal dan haram). Argumen-argumen semacam ini tentu kurang 
mendukung urgensi Fikih Lingkungan dalam pemahaman umat Islam awam. Tetapi, usaha 
membangun argumen urgensi Fikih Lingkungan yang kaya perspektif telah dilakukan terutama 
oleh kalangan akademisi. Lihat Richard Foltz, Frederick Denny, and Azizan Baharuddin (eds.), 
Islam and Ecology: A Bestowed Trust (Cambridge: Harvard University Press, 2003). 
 
23Karya jenis ini misalnya bisa ditemukan dalam karya penulis Indonesia seperti 
Nasaruddin Umar, Argumen Kesetaraan Jender: Perspektif al-Qur’an (Jakarta: Paramadina Press, 
1999); Elliwarti Maliki yang judul disertasinya Hukum Preventif dalam Fikih Perempuan dan 
Pengaruhnya Terhadap Pembinaan Masyarakat.,Karya Musdah Mulia, dan lain sebagainya. 
 
24Penelusuran sementara belum banyak ditemukan karya-karya Fiqh al-Bî’ah dalam 
bentuk buku. Meski ada artikel tentang tema ini, namun semuanya masih bersifat gagasan dan 
belum menyajikan suatu analisis komprehensif. Karena itu, artikel Mustafa Abu-Sway Towards an 
Islamic Jurisprudence of the Environment: Fiqh al-Bî’ah yang ditulis tahun 1998 dan merupakan 
makalah yang disampaikan di Masjid Belfast merupakan suatu karya pendahuluan terpenting. 
Lihat http://homepages.iol.ie/~afifi/Articles/environment.htm 
 
25Misalnya dalam karya Yusuf Qaradhawi, Fiqh al-Zakāt  (Qahirah: Dār al-Surūq, 1985).. 
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ingredients kontemporer. Di samping itu, karya-karya yang menyiratkan dorongan 
untuk reformasi pemahaman Islam juga dapat dibaca dalam karya-karya 
Muhammad Abduh, Abid Jabiri, Fazlur Rahman, Mahmoud Muhammad Thaha, 
Abdullah Ahmed an-Na’im, Muhammad Sahrour, dan lain-lainnya. Dorongan 
pembaruan pemahaman Islam, termasuk di bidang fikih, teologi, dan etika Islam 
ini dilakukan untuk melanjutkan proyek-proyek peradaban Islam agar ia selalu 
kompatibel dengan perubahan jaman. 
 Karena itu, upaya membangun argumen-argumen konservasi lingkungan 
dari titik tilik Syari’ah dan merumuskannya ke dalam kerangka-kerangka yang 
lebih sistematik merupakan sebuah keniscayaan. Pengembangan argumen 
konservasi lingkungan dari perspektif Syari’ah kini bisa menjadi suatu pilihan 
urgen di tengah krisis-krisis ekologis secara sistematis oleh keserakahan manusia 
dan kecerobohan penggunaan teknologi. Islam sebagai agama yang secara organik 
memerhatikan manusia dan lingkungannya memiliki potensi amat besar untuk 
memproteksi bumi.  
 Dalam al-Qur’an sendiri kata-kata “bumi” (’ardh) disebut sebanyak 485 
kali dengan arti dan konteks yang beragam. Bahkan kata Syari’ah yang sering 
dipadankan dengan Hukum Islam memiliki arti “sumber air” di samping 
bermakna “jalan”. Dalam konteks konservasi lingkungan makna Syari’ah bisa 
berarti sumber kehidupan yang mencakup nilai-nilai etika dan hukum.26 
 Komponen-komponen lain di bumi dan lingkungan juga banyak 
disebutkan dalam al-Qur’an dan juga Hadis. Sebagai contoh, manusia sebagai 
pusat lingkungan yang disebut sebagai khalifah terdapat dalam QS., 2:30; segala 
yang di langit dan di bumi ditundukkan oleh Allah kepada manusia QS., 45:13; 
tentang air disebut dalam QS., 21:30, 16:65, 30:24, 50:9, dan lain-lainnya.27 
                                               
 
26Lihat Mawil Y. Izz Deen, “Islamic Environmental Ethics, Law, and Society” dikutip 
dalam  http://hollys7.tripod.com/religionandecology/id5.html  diakses tanggal 10 Nopember 2008. 
 
27Sementara di dalam Hadis masalah lingkungan dinyatakan dalam kaitannya dengan 
konsep perlindungan, perlakuan, dan keharusan-keharusan etis merawat lingkungan. Di antaranya 
adalah Hadis tentang menolong binatang dihitung sebagai sedekah dalam Sahih Bukhary,Kitāb al-
Madzālim hadis nomor 2466; perintah mengurus binatang dengan baik dalam Sunan Abî Dawud 
hadis nomor 2548;  dan larangan memakai baju dari kulit binatang seperti dalam Hadis berikut: 
ش نأ عاد   و  الله  ! "ا نأ #أ  $%ا #أ  (“Dari 
Abi Malih bin Usamah, dari ayahnya bahwa Rasulullah SAW melarang memakai kulit binatang 
 9
Manusia, bumi, dan makhluk ciptaan lainnya di alam semesta adalah sebuah 
ekosistem yang kesinambungannya amat bergantung pada moralitas manusia 
sebagai khalifah  di bumi. 
 Meski ayat-ayat tersebut lebih bersifat antroposentris (manusia sebagai 
penguasa alam), namun ada perintah untuk mengelolanya dengan segenap 
tanggung jawab dan kesadaran etis bahwa manusia adalah bagian dari realitas 
antropokosmik. Konsep khalifah sebagaimana disebut dalam QS 2:30 bermakna 
responsibility. Makna sebagai wakil Tuhan di muka bumi hanya akan bermakna 
jika manusia mampu melestarikan bumi sehingga seluruh peribadatan dan amal-
amal sosialnya dapat dengan tenang ditunaikan. Ini masuk akal karena suatu 
ibadah atau pengabdian kepada Allah dan manusia tidak dapat dilakukan jika 
lingkungan buruk dan atau rusak. 
 Dalam kerangka pemikiran di atas, maka melindungi dan merawat 
lingkungan merupakan suatu kewajiban setiap Muslim dan bahkan menjadi tujuan 
pertama Syari’ah.28 Tujuan Syari’ah (al-Maqāshid al-Syarî’ah)29 yang disepakati 
sejak dulu hingga sekarang ada lima, yaitu: menjaga agama, menjaga kehidupan, 
keturunan, dan hak milik.30 Musthafa Abu-Sway mengomentari lima prinsip di 
                                                                                                                                 
buas”) HR al-Tirmidzi dan Nasai, Kitab al-Libās ‘an Rasūlillāh, hadis nomor 1771, dan masih 
banyak lagi. 
 
28Musthafa Abu-Sway, Towards an Islamic Jurisprudence of the Environment: Fiqh al-
Bî’ah fî al-Islām, http://homepages.iol.ie/~afifi/Articles/htm. 1998.  
 
29Pada abad VIII H, Ibrahim ibn Musā al-Syāthibî dalam karya Muwāfaqāt 
memformulasikan teori  Maqāshid al-Syarî’ah (tujuan-tujuan Syari’ah). Teori ini, sekalipun 
memiliki potensi besar untuk melakukan sistematisasi aturan-aturan Syari’ah, tidak dikembangkan 
atau diimplementasikan oleh sarjana-sarjana Muslim setelahnya, bahkan hampir sama sekali 
diabaikan hingga ia ditemukan kembali oleh Muhammad Abduh lebih dari satu abad kemudian. 
Secara ringkas teori al-Syāthibî sebagai berikut. Aturan-aturan partikular (juz’i) Syari’ah dibangun 
oleh hukum-hukum universal (qawānîn kulliyah). Hukum-hukum itu diketahui melalui survai 
komprehensif terhadap pernyataan-pernyataan Syari’ah. Dengan menggunakan prosedur induksi 
sempurna (istiqrā’î tamm), seseorang dapat bergerak dari aturan-aturan partikular kepada hukum-
hukum universal Syari’ah. Tawaran al-Syāthibî tidak lain dari suatu pergeseran yang luar biasa 
dalam prosedur metodologis. Karena itu, dengan menggunakan tawaran al-Syāthibî segera akan 
memperluas jangkauan ijtihad dari keterbatasan-keterbatasan qiyās partikular sebelumnya, kepada 
suatu proses komprehensif, di mana induksi dan deduksi digunakan sekaligus. Induksi 
memungkinkan kita bergerak dari partikular kepada general, sebaliknya deduksi bergerak dari 
general kepada partikular. Lihat Ibrahim ibn Musa al-Syāthibî, al-Muwāfaqāt fî Ushūl al-Syarî’ah  
(Beirut: Dār al-Ma’rifah, t.t.), jilid II, h. 29-39. 
 
30Muhammad al-Thāhir Ibn ‘Ashūr (w. 1973) menambahkan  lima prinsip itu menjadi 
tujuh dengan menambahkan dua, yaitu: keadilan dan kebebasan. Lihat Ismail al-Hasani, 
Nazhariyyat al-Maqāshid ‘inda al-Imām Muhammad al-Thāhir Ibn ‘Ashūr (Dār al-Shurūq: t.p., 
1991), h. 16 
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atas dengan menyatakan bahwa menjaga lingkungan merupakan tujuan tertinggi. 
Ia berargumen “For if the situation of the environment keeps deterioting, there 
will ultimately be no life, no property and no religion. The environment 
encompasses the other aims of the Syari’ah” (karena jika keadaan lingkungan kian 
memburuk, maka pada akhirnya kehidupan tidak ada lagi, demikian juga hak 
milik dan agama. Lingkungan mencaplok tujuan-tujuan Syari’ah yang lainnya).31 
 Gagasan Mustafa Abu-Sway di atas dapat dianggap sebagai suatu 
terobosan ijtihad tentang pelestarian lingkungan berdasarkan Maqāshid al-
Syari’ah.32 Muatan-muatan fiqih klasik yang membahas tema-tema lingkungan 
secara terpisah dan abstrak perlu diberi bobot-bobot ekologis. Seperti dapat 
dibaca, dalam fiqih-fiqih klasik ada bab-bab seperti al-Tahârah (bersuci), al-Shaid 
(berburu), Ihyâ’ al-Mawât (memanfaatkan tanah mati), al-’At’imah (hukum 
tentang makanan), al-Asyribah (hukum tentang minuman), dan lain-lainnya.33 
Tema-tema ini merupakan bagian dari kajian lingkungan. Tema-tema ini bisa 
diperluas dengan tema-tema lain yang terkait dan selanjutnya dinaikkan menjadi 
suatu Fiqh al-Bî’ah atau Fikih Lingkungan sebagai cara Islam melakukan 
konservasi lingkungan. Memang tema-tema itu dalam fiqih klasik kurang 
mendapat perhatian dan tidak dibahas secara mendalam. Ini disebabkan karena 
ilmu tentang lingkungan baru berkembang sejak manusia menyadari bahwa 
                                               
 
31Mustafa Abu-Sway, Towards an Islamic Jurisprudence of the Environment: Fiqh al-
Bî’ah fî al- Islām, http://homepages.iol.ie/~afifi/Articles/htm. 1998.  
 
32Yusuf Qradhawi memperkenalkan Fiqh al-Maqâshid al-Syarî’ah, yaitu  sebuah fikih 
yang dibangun atas dasar tujuan ditetapkannya sebuh hukum. Pada teknisnya, metode ini ditujukan 
bagaimana memahami nash-nash syar’i yang juz’î dalam konteks maqâshid al-Syarî’ah dan 
mengikatkan sebuah hukum dengan tujuan utama ditetapkannya hukum tersebut, yaitu melindungi 
kemaslahatan bagi seluruh manusia, baik dunia maupun akhirat. Ia mengutip Ibn Qayyim yang 
mengatakan, bahwa prisip utama yang menjadi dasar ditetapkannya syari’ah adalah kemaslahatan 
dan kebaikan bagi seluruh umat manusia. Oleh karena itu, maka seluruh kandungan syari’ah selalu 
berisi keadilan, kasih sayang Tuhan dan hikmah-Nya yang mendalam. Dengan demikian, segala 
sesuatu yang di dalamnya mengandung kelaliman, kekejian, kerusakan dan ketidakbergunaan, 
maka pasti ia bukanlah Syari’ah. Lihat Yusuf Qardhawi, al-Siyāsah al-Syar’iyyah fî Dhau’ al-
Nushūs al-Syarî’ah wa Maqāshidihā (Kairo: Maktabah Wahbah, 1998), h. 228 
 
33Tema-tema itu dibahas biasanya karena adanya sejumlah nash baik al-Qur’an maupun 
Hadis. Para ulama fiqih, karena itu, tidak melewatkan topik ini dan membahasnya dengan 
pengetahuan terbatas tentang lingkungan. Hadis-hadis tentang lingkungan bisa dicontohkan oleh 
hadis-hadis berikut: “Barang siapa menebang pohon (tanpa alasan), maka Allah akan 
mengirimnya ke neraka” (HR. Tirmidhi, hadis no. 5239); “Hati-hatilah dengan dua hal yang 
menyebabkan kutukan: menghalangi di jalan banyak oran dan atau (mengganggu/merusak) di 
tempat teduh” (HR. Muslim, Ahmad, dan Abu Dawud). Dan lain sebagainya. 
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lingkungan sedang mengalami kemerosotan oleh eksploitasi tanpa batas.34 
Kesadaran tentang masalah lingkungan justru tumbuh dalam tradisi sufi dan ini 
hanya sebagai sikap etis kaum sufi di dalam memandang relasi Tuhan, alam, dan 
manusia.35 Namun demikian harus diakui bahwa pemahaman Syari’ah tentang 
konservasi lingkungan belum menghasilkan konsep-konsep utama yang secara 
operasional dapat melindungi lingkungan sebagaimana terjadi pada Hukum 
Lingkungan, undang-undang dan konvensi-konvensi “sekuler”.  
 Hukum Lingkunga dalam perspektif ekologi modern, sebagai contoh, baru 
berkembang sejak Deklarasi Stokholm 1972. Dengan demikian, hukum 
lingkungan lahir bersama lahirnya masalah-masalah lingkungan yang dihadapi 
manusia modern.36 Ini berarti membangun ergumen konservasi lingkungan dari 
pijakan Syari’ah, sebenarnya, tidak mengawali dari awal karena topik-topik ini 
sudah built-in dengan kelahiran Islam itu sendiri. Hanya saja, pemahaman 
Syari’ah tentang konservasi lingkungan belum dirumuskan secara sistematis 
dengan kajian-kajian yang lebih ilmiah. Untuk melakukan tugas ini, para ulama 
harus mempelajari lintas disiplin, memilih topik-topik secara lebih spesifik, dan 
membangun argumen-argumen tentang tingkat urgensinya sehingga konservasi 
                                               
 
34Seyyed Hossein Nasr dengan sangat cerdas mengemukakan bahwa kerusakan alam 
berakar dari filsafat Barat tentang alam. Barat memisahkan ilmu tentang alam dari elemen-elemen 
sakral atau ilahiah. Selanjutnya Nasr mengatakan, ”I'm not hostile to Western science but to its 
claim to be the only valid science of the natural world. There are other ways of 'knowing.' Western 
science has become illegitimate because scientists and the rest of society fail to see the need for a 
higher knowledge into which it could be integrated. The spiritual value of nature is destroyed. We 
can't save the natural world except by rediscovering the sacred in nature." Lihat artikel Marjorie 
Hope and James Young dalam http://www.crosscurrents.org/islamecology.htm  
 
35Kearifan lingkungan dalam literatur-literatur mistisisme atau sufi disinggung sebagai 
cara tradisi ini melihat ciptaan Allah sebagai bentuk kekaguman. Biasanya tema-tema alam dan 
relasinya dengan Tuhan dan manusia dibahas dalam kosmologi sufi atau kosmogenesis yang lebih 
mataforis ketimbang hukum. Karya-karya Ibn ‘Arabi, misalnya, dengan jelas memperlihatkan 
argumen ini. Bandingkan karya William Chittick, “The Concept of Human Perfection”, dalam The 
World and I  (New York: New World Communications, Feb. 1991), h. 500; Bediuzzaman Said 
Nursi, The Flashes Collection, trans. Sukran Vahide (Istambul: Sozler Publication, 1995); Sachiko 
Murata, The Tao of Islam, terj. Rahmani Astuti dan M. S. Nasrullah (Bandung: Mizan, 1996), dan 
lain-lain. 
 
36Jika Hukum Lingkungan diperluas ke aspek-aspek yang kecil, maka ia punya sejarah 
yang tua. Code of Hammurabi, misalnya, disebut bisa menjadi contohnya, karena ia telah 
menetapkan suatu Undang-Undang di bidang lingkungan dengan menyatakan bahwa sanksi pidana 
dikenakan kepada seseorang apabila ia membangun rumah sedemikian gegabahnya hingga runtuh 
dan menyebabkan sederanya orang lain. Lihat Koesnadi Hardjasoemantri, Hukum Tata 
Lingkungan (Yogyakarta: Gadjah Mada university Press, 2005), cet. Ke-8, h. 39. 
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lingkungan memperoleh perhatian yang besar dari umat Islam serta menjadi 
semacam ekoteologi dan ekoetika dalam kehidupan mereka. 
 Sebagai perbandingan, perkembangan Hukum Lingkungan itu sendiri kini 
telah berkembang dengan pesat. Koesnadi Hardjasoemantri dengan mengamati 
perkembangan hukum lingkungan di Indonesia menyebutkan beberapa variannya, 
antara lain: 1) Hukum Tata Lingkungan, 2) Hukum Perlidungan Lingkungan, 3) 
Hukum Kesehatan Lingkungan, 4) Hukum Pencemaran Lingkungan, 5) Hukum 
Lingkungan Transnasional, 6) Hukum Sengketa Lingkungan, dan sebagainya.37 
Struktur Hukum Lingkungan tersebut bisa menjadi komplementer bagi perumusan 
argumen-argumen Fiqh al-Bî’ah dan memperkayanya dengan aspek-aspek 
lingkungan lain.38 Dalam karya-karya hukum itu, argumen-argumen yang 
dibangun menampakkan kebaruan sebagai hasil dari respon sosio-budaya yang 
ada. Inilah yang di dalam disiplin ushūl fiqh disebut dengan istilah ‘illat hukum 
(rasio legis). 
 Keterlibatan sejumlah negara Islam dalam sejumlah program aksi global 
tentang konservasi lingkungan membuat Islam harus memainkan peran penting 
melalui kontribusi-kontribusi pemikirannya.39 Eko-Syari’ah bisa menjadi pintu 
masuk bagi usaha-usaha konservasi lingkungan. Bukan saja untuk memperbaiki 
kualitas perlindungan lingkungan di negara-negara Muslim itu sendiri, tetapi juga 
untuk menopang gerakan global dalam masalah pembangunan berkesinambungan. 
Dalam arti inilah, penggalian kembali pesan-pesan konservasi lingkungan dari 
perspektif Syari’ah bisa menjadi milestone bagi gerakan environmentalisme 
global. 
                                               
 
37Koesnadi Hardjasoumantri, Hukum Tata Lingkungan, h.  44 
 
38Pada fikih-fikih klasik struktur hukum lingkungan tersebut dibahas sepintas lalu dan 
biasanya disusun secara generik tanpa klasifikasi. Ini bisa dipahami karena fiqih dalam khazanah 
Islam adalah ilmu yang serba meliputi. D.b. MacDonald misalnya menyebut fikih atau Hukum 
Islam sebagai “the science of all things, human and divine”, lihat bukunya Development of Muslim 
Theology, Jurisprudence and Constitutional Theory (Beirut: Khayats Oriental Reprints, 1965), h. 
66 
 
39Negara-negara Islam sejak Deklarasi Sotockholm 1972 juga telah menyelenggarakan 
sejumlah simposium tentang Islam dan lingkungan. Di samping terlibat dalam keanggotaan 
lembaga-lembaga dunia yang bergerak dalam bidang lingkungan, mereka juga aktif memikirkan 
kondisi-kondisi lingkungan dalam lingkup sumber-sumber negara Muslim. Lihat dalam 
http://www.idrc.ca/en/ev-93958-201-1-DO_TOPIC.htm , diakses 24 Mei 2007. 
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 Karena itu, argumen eko-Syari’ah harus pula menghasilkan konsep-konsep 
utama tentang konservasi lingkungan sebagaimana pemahaman Syari’ah itu 
sendiri sepanjang sejarahnya telah mengahasilkan Fiqh al-Mar’ah, Fiqh al-Zakāt, 
Fiqh al-Siyāsah, Fiqh al-‘Ibâdah, Fiqh al-Mawāris, dan lain-lainnya yang sudah 
populer di tengah-tengah umat. Sebagaimana para ulama telah membangun dasar-
dasar argumen ontologi varian fikih di atas, konservasi lingkungan pun 
memerlukan argumen-argumen Syari’ah sehingga memiliki basis-basis yang kuat 
dalam usaha implementasinya dalam kesadaran umat Islam. 
 Tentu saja, diperlukan sejumlah metode untuk merumuskan secara 
sistematis konsep-konsep konservasi lingkungan berbasis Syari’ah. Metode-
metode jurisprudensi (ushûl al-fiqh) konvensional seperti qiyās, ijma’, istihsān, 
mashlahah mursalah, syad al-dzarā'i, dan lainnya masih bisa digunakan. Namun 
demikian, metode-metode baru masih tetap diperlukan. Untuk ini bisa dipinjam, 
misalnya, pendekatan hermeneutik40 dan pendekatan lain41 yang lebih tepat dan 
mampu mendekontruksi-merekonstruksi kandungan al-Qur’an dan Hadis 
(Syari’ah) secara maksimal. Sesungguhnya, penggunaan metode baru diperlukan 
untuk menerobos kebekuan dan bergerak ke dimensi-dimensi yang tidak biasa. 
Metode yang berbeda akan menghasilkan hal-hal yang berbeda. Menyadari ini, 
maka kombinasi antara metode konvensional dan metode baru masih tetap 
dilakukan untuk mendapatkan hasil-hasil rumusan Syari’ah yang holistik tentang 
konservasi lingkungan.42  
                                               
 
40Hermeneutik adalah ilmu dan metodologi untuk menafsirkan teks atau cabang teologi 
yang fokus pada upaya menjelaskan atau menafsirkan konsep-konsep, teori-teori, dan prinsip-
prinsip, lihat Microsoft Encarta Encyclopaedi CD-ROM, 2002. Berkenaan dengan hermeneutik 
dalam konteks hukum H.L.A. Hart (dalam Bassam Tibi) menyatakan bahwa teks-teks hukum 
harus dilihat sebagai suatu “tekstur terbuka”, suatu struktur norma tertulis tetapi terbuka untuk 
ditafsirkan. Lihat Bassam Tibi, Islam and the Cultural Accommodation of Social Change (Oxford: 
Westview Press, 1991), h. 70. 
 
41Seperti pendekatan linguistik dan anlisis sejarah seperti yang digunakan, misalnya, oleh 
Muhammad Sahrour dalam al-Kitāb wal-Qur’ān: Qirā’ah Mu’āshirah (Damaskus: Dār al-Ahāli, 
cet. II, 1990). 
 
42Namun demikian, penelitian ini tidak menggunakan pendekatan eklektik, tetapi 
pendekatan yang dianggap memiliki persyaratan ilmiah. Tanpa keketatan metode akan cenderung 
arbitrer di dalam melakukan kesimpulan-kesimpulan. Dan cara-cara penetapan kesimpulan secara 
arbitrer telah dihindari oleh Imam Syafii dengan mengarang kitab al-Risâlah. Kitab ini telah 
mengilhami karya-karya serupa dan puncaknya adalah karya Imam al-Syāthibî, al-Muwâfaqat. 
Dengan hadirnya karya-karya ushûl jenis ini umat Islam belakangan terhindar dari sikap arbitrer 
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 Upaya pengayaan metodologi dalam kajian-kajian fikih, khususnya, dan 
ilmu-ilmu sosial, pada umumnya, bertujuan untuk menemukan dimensi-dimensi 
internal ayat sehingga fikih dan Islamic studies terus dinamis dan terhindar dari 
irelevansi dengan kehidupan modern. Karena itu, argumen-argumen yang 
dibangun harus mencerminkan kebaruan dan peremajaan berdasarkan atas 
problem-problem sosial jamannya. Dalam konteks penelitian ini, argumen-
argumen eko-Syari’ah akan dibangun dari aspek ekoteologi (ecotheology), ekosofi 
(ecosophy), dan ekologi (ecology). Tiga argumen ini dimaksudkan untuk 
memperkuat basis epistemologis, ontologis, dan juga aksiologisnya sehingga 
argumen konservasi lingkungan sebagai tujuan tertinggi Syari’ah bisa menjadi 
grand-narrative atau meta-narrative43 yang bukan saja menjadi kearifan ekologi  
manusia modern,44 tetapi juga sebagai sumbangan Islam untuk proyek global 
melindungi bumi. Selain itu, konservasi lingkungan berbasis Syari’ah dapat 
meng-counter pandangan-pandangan Descartesian dan Newtonian yang 
reduksionistik terhadap alam. 
 
B.  Permasalahan 
1) Identifikasi Masalah 
Uraian latar belakang di atas mendeskripsikan argumen konservasi 
lingkungan sebagai tujuan tertinggi Syari’ah. Namun, sejauh ini para ulama belum 
banyak mengeksplorasi dan membangun argumen-argumen multiperspektif, 
holistik, dan komprehensif tentang urgensi konservasi lingkungan berbasis 
Syari’ah baik dalam bentuk ekoteologi, ekosofi, maupun ekosufi. Hal ini 
memunculkan sejumlah masalah yang dapat diidentifikasi sebagai berikut: 
                                                                                                                                 
atau sewenang-wenang di dalam melakukan deduksi terhadap ayat-ayat al-Qur’an atau Hadits-
hadits.  
 
43Istilah ini menggambarkan bahwa masalah-masalah lingkungan adalah masalah 
universal yang terus relevan dan menjadi masalah penting di tengah krisis lingkungan yang makin 
akut. Istilah ini dipinjam Pemikiran Mazhab Frankfurt. Lihat Steven Seidmen, “Postmodern Social 
Theory as Narrative with Moral Intent,” dalam Steven Seidman & David G. Wagner (Editor), 
Postmodern & Societal Theory (Cambridge, Massachussets: Blackwell, 1992). 
 
44Uraian sangat bagus tentang krisis manusia modern dapat dibaca antara lain pada 
Edmund Husserl, The Crisis of European Sciences and Transcendental Phenomenology 
(Evanston, Illinois: Northwestern University Press, 1970), Seyyed Hossein Nasr, The Encounter of 
Man and Nature (California: University of California Press, 1996).  
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a. Konservasi lingkungan belum menjadi arus utama pemikiran umat Islam 
padahal kandungan Syari’ah sangat mendukung untuk itu. 
b. Pemahaman Syari’ah dalam bentuk fikih, teologi, tasawuf, dan etika 
belum mengakomodasi perspektif-perspektif ekoteologi dan ekosofi yang 
baik di Barat maupun di Timur telah dijadikan sebagai instrumen 
penopang konservasi lingkungan. 
c. Pemahaman ulama atas Syari’ah selama ini belum dapat menyajikan 
alternatif etika lingkungan yang mampu meng-counter pandangan 
antroposentrisme Descartesian dan Newtonian terhadap alam. 
d. Fikih-fikih yang ada (fikih-fikih konvensional) sudah tidak memadai lagi 
untuk menampung kebutuhan penanganan krisis lingkungan dan 
mendorong umat terlibat dalam perbaikan mutu lingkungannya. 
e. Teori al-dharūrāt al-khamsah (menjaga agama, akal, jiwa, keturunan, dan 
properti) yang disepakati lima mazhab utama kehilangan relevansinya bila 
dilepaskan dari keterpeliharaan lingkungan. 
 
2) Pembatasan Masalah 
Masalah-masalah yang teridentifikasi di atas tidak mungkin dijawab 
semua. Karena bukan saja cakupan masalahnya terlalu luas dan dalam, tetapi juga 
memerlukan tema penelitian tersendiri. Karena itu, masalah-masalah tersebut 
dibatasi menjadi sebagai berikut: 
a. Mengapa konservasi lingkungan berbasis Syari’ah belum memperoleh 
perhatian umat Islam padahal kandungan Syari’ah sangat potensial 
untuk itu? 
b. Bagaimana Syari’ah memberi topangan nilai dan argumen tentang 
urgensi konservasi lingkungan?  
3. Bagaimana membangun argumen bahwa konservasi lingkungan 
merupakan tujuan tertinggi Syari’ah? 
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3)  Perumusan Masalah 
Dari masalah-masalah penelitian yang telah dibatasi, maka masalah 
penelitian ini dapat dirumuskan sebagai berikut: “Bagaimana argumen 
konservasi lingkungan sebagai tujuan tertinggi Syari’ah dibangun sehingga 
menjadi basis tindakan umat Islam dalam melindungi lingkungannya?” 
 
C. Tujuan Penelitian 
 Tujuan penelitian ini terbagi ke dalam dua kategori, yaitu: 
a. Tujuan Umum, yaitu untuk: 
1) Membuktikan ketidakmemadainya konstruksi fikih-fikih yang ada untuk 
berpartisipasi dalam gerakan global konservasi lingkungan.  
2) Membuktikan potensi kandungan Syari’ah tentang konservasi lingkungan 
dalam meng-counter peradaban antropesentrisme Barat yang 
menyebabkan krisis lingkungan akut. 
  
b. Tujuan Spesifik, yaitu untuk: 
1. Membuktikan tidak memadainya teori Maqāshid al-Syarî’ah al-Syāthibî 
dan para pengikutnya yang berhenti pada terpenuhinya al-dharūrāt al-
khamsah tanpa mengaitkannya pada terpeliharanya lingkungan hidup.  
2. Membuktikan kekeliruan pandangan Ibn ‘Arabi yang mengatakan bahwa 
kosmos ini hanya bayangan Tuhan.   
3. Membuktikan ketidaktepatan pandangan Nurcholish Madjid bahwa tawhîd 
berarti devaluasi makna terhadap semua ciptaan Allah.  
4. Membutktikan kekeliruan pandangan reduksionisme Descartes dan 
Newton bahwa alam semesta ini hanyalah partikel-partikel dari mesin 
raksasa. 
 
D. Manfaat Penelitian 
 Berdasarkan tujuan penelitian yang ditetapkan di atas, maka manfaat 
penelitian ini memiliki dua hal, teoritis dan praktis: 
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a. Manfaat teoritis, yakni untuk: 
1) Memperkuat basis intelektual untuk melakukan dekonstruksi dan 
rekonstruksi pemahaman Syari’ah tentang urgensi konservasi lingkungan.  
2) Memperkuat basis argumen konservasi lingkungan berbasis Syari’ah 
sehingga menempatkannya sebagai tujuan tertinggi (Maqāshid al-
Syarî’ah). 
3) Meningkatkan kapasitas peran Syari’ah di bidang konservasi  lingkungan 
hidup. 
 
b. Manfaat praktis, yakni untuk: 
1) Memberi inspirasi bagi para intelektual Muslim untuk menggali potensi-
potensi ajaran Syari’ah dalam masalah konservasi lingkungan hidup 
melalui eko-Syari’ah. 
2) Memberi dorongan kepada umat Islam baik secara individu maupun 
masyarakat untuk mempromosikan konservasi lingkungan berbasis 
Syari’ah sebagai kearifan dan way of life dalam kehidupan. 
3) Memudahkan pengambil kebijakan/pemerintah dalam upaya mencari 
dukungan dan atau partisipasi dari umat Islam untuk melakukan agenda-
agenda konservasi lingkungan hidup. 
 
E. Tinjauan Pustaka 
 Studi-studi tentang konservasi lingkungan berbasis Syari’ah dalam 
bentuknya yang holistik dan ekologis belum banyak dilakukan. Sejak Rachel 
Carson mempublikasikan Silent Spring pada 1950-an45 disusul terbitnya State of 
the World oleh Worldwatch Institute, kesadaran krisis lingkungan telah 
menginternasional. Seyyed Hossein Nasr pada 1960-an juga ikut 
mempublikasikan karya-karya tentang kearifan lingkungan dalam titik tilik 
metafisika sains. Ziauddin Sardar, di sisi lainnya, mengikuti jejak Nasr 
mengusung tema-tema Islam dan lingkungan serta mengkritik peradaban Barat 
                                               
 
45Buku ini dianggap sebagai sangat berpengaruh bagi kesadaran Amerika dan Eropa serta 
Dunia tentang krisis lingkungan. Andrew Jamison, Ron Eyerman, dan Jacquelin Cramer, The 
Making of the Environmental Consciousness (Edinburg: Edinburg University Press, 1990), h. 19.  
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modern yang telah memberi persetujuan teologis, politis, dan ekonomis pada 
agresi tanpa batas terhadap lingkungan. Krisis-krisis lingkungan yang terus 
memburuk akhirnya disadari sebagai sesuatu yang nyata dan bukan sekadar 
apologi bagi terjadinya bencana-bencana. 
 Bermula dari karya-karya ekoteologi dan ekosofi di atas, para ulama 
dengan disiplin lain menulis karya fikih dengan memasukkan fenomena baru 
berupa krisis lingkungan, perubahan iklim, dan pemanasan global meski dalam 
bentuknya yang tidak utuh dan masih merupakan karya rintisan. Karya-karya itu, 
ternyata, menarik intelektual non-Muslim untuk melakukan studi-studi lebih jauh 
atas konsep-konsep etis dan hukum Islam tentang konservasi lingkungan. 
Hasilnya adalah munculnya berbagai kompilasi karya-karya sarjana Muslim dan 
non-Muslim tentang konservasi lingkungan berbasis Syari’ah yang diikuti pula 
studi-studi di sejumpah Perguruan Tinggi dan universitas-universitas. 
 Berdasarkan penjelasan di atas, studi-studi terdahulu terkait dengan Islam 
dan konservasi lingkungan belumlah sebanyak studi-studi tentang “gender”, “fikih 
siyasah”, “fikih zakat”, “teologi Islam”, dan studi-studi Islam lainnya. Namun 
begitu, ada karya-karya rintisan “Fikih Lingkungan” dan variannya yang dapat 
menjadi milestone bagi studi-studi konservasi lingkungan dalam perspektif 
Syari’ah di masa depan. Karya-karya itu antara lain: Ri’āyat al-Bî’ah fi Syarî’at 
al-Islām karya Yusuf Qaradhawi,46 Towards an Islamic Jurisprudence of the 
Environment: Fiqh al-Bî’ah fî al-Islām karya Musthafa Abu-Sway,47 dan Islamic 
Environmental Ethics, Law, and Society karya Mawil Y. Izz Deen.48 
 Karya-karya yang mengkaji Islam dan Lingkungan dari perspektif teologi 
dan metafisika sains dapat ditemukan dalam karya-karya Seyyed Hossein Nasr, 
yakni antara lain: The Encounter of Man and Nature,49 Religion and the Order of 
                                               
 
46Yusuf Qaradhawi, Ri’āyat al-Bî’ah fi Syarî’at al-Islām (Qāhirah: Dār al-Surūq, 2001). 
Edisi Indonesia berjudul Islam Agama Ramah Lingkungan, terj. Abdullah Hakam Syah, dkk. 
(Jakarta: Pustaka Al-Kautsar, 2002).  
 
47
 Lihat Mustafa Abu-Sway,  Towards an Islamic Jurisprudence of the Environment: 
Fiqh al-Bî’ah fi al-Islām, http://homepage.iol.ie/~afifi/Articles/environment.htm (Februari, 1998).  
 
48
 Mawil Y. Izz Deen, Islamic Environmental Ethics, Law, and Society. Lihat 
http://hollys7.tripod.com/religionandecology/id5.html, diakses tanggal 28 Mei 2007.  
 
49Seyyed Hossein Nasr, The Encounter of Man and Nature (California: University of 
California Press, 1984).  
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Nature,50 A Young Muslim’s Guide to the Modern World,51 Science and 
Civilization in Islam,52 Islam and the Environmental Crisis,53 dan lain-lainnya. 
Dalam buku-bukunya itu, Nasr mengemukakan kritik atas krisis lingkungan oleh 
sains modern yang sekuler dan absen dari nilai-nilai spiritual. Selanjutnya, Nasr 
mengajukan berbagai rekomendasi di antaranya adalah melalui penggalian 
kembali nilai-nilai Islam, Kristen, Yahudi, dan tradisi besar agama-agama dunia 
untuk melindungi bumi. Meski karya-karya Nasr tidak meletakkannya dalam 
kerangka diskursus hukum Islam, namun nilai gagasan-gagasannya amat 
mendukung proyek konservasi lingkungan berbasis kearifan ajaran agama, 
utamanya ajaran Islam. 
 Karya-karya yang sejenis dengan Nasr juga dapat dilacak dalam karya-
karya Ziauddin Sardar, Islamic Futures,54 dan the Touch of Midas: Science, 
Values, and Environment in Islam and the West,55 Seyyed Nomanul Haq, Rene 
Guenon (Abdul Wahid Yahya), dan lain-lainnya. Titik tilik metafisika sains yang 
kemudian dianggap oleh ecotinkers disebut sebagai ecotheology (ekoteologi) dan 
ecosophy (ekosofi) ini memperkaya basis-basis kearifan lingkungan yang sangat 
diperlukan dalam Fikih Lingkungan.  
 Karya-karya Muslim tersebut di atas memiliki paralelisme dengan karya-
karya ekoteologi dan ekosofi Barat seperti L. Kaveh Afrasiabi berjudul Towards 
an Islamic Ecotheology,56 karya Thomas Berry Dream of the Earth,57 karya J. 
Baird Calicott The World’s  Great Ecological Insights: A Critical Survey of 
Traditional Environmental Ethics from the Mediterranean Basin to the Australian 
                                               
 
50Seyyed Hossein Nasr, Religion and the Order of Nature (New York: Oxford University 
Press, 1996).  
 
51Seyyed Hossein Nasr, A Young Muslim’s Guide to the Modern World (KAZI 
Publication, Inc., 1994).  
 
52Seyyed Hossein Nasr, Science and Civilization in Islam (ABD International Group, 
Inc.,: 2001).  
 
53Seyyed Hossein Nasr, “Islam and the Environmental Crisis” dalam Journal of Islamic 
Research, vol. 4, no. 3, July, 1990.  
 
54Ziauddin Sardar, Islamic Futures (New York: Mensell Publishing Limited, 1985).  
 
55Ziauddin Sardar, The Touch of Midas: Science, Values, and Environment in Islam and 
the West (Manchester: Manchester University Press, 1984).  
 
56Afrasiabi, L. Kaveh. “Towards an Islamic Ecotheology”, diterbitkan ulang dalam karya 
Richard C. Foltz (Ed.), World-views, Religion and the Environment: A Global Anthology 
(Beltmon, Calif: Wadsworth Thomson, 2002).   
 
57Thomas Berry. Dream of the Earth (San Fransisco: Sierra Club Books, 1988)  
 20
Outback,58 karya William Chittick The Concept of Human Perfection,59 karya 
Fritjof Capra The Tao of Physics,60 dan lain-lain. Karya-karya tersebut memberi 
landasan teologis, tasawwuf, dan filosofis tentang keharusan etis melindungi 
lingkungan dan meletakkan relasi manusia dengan lingkungannya secara sakral. 
 Selanjutnya, studi-studi konservasi lingkungan dari titik tilik Islam yang 
dilakukan oleh orang Indonesia antara lain: Merintis Fikih Lingkungan (Ali Yafie, 
2006), Teologi Lingkungan Islam (Disertasi Mujiyono, 2001),  Perspektif Hukum 
Islam tentang Lingkungan Hidup (Abdul Qadir Gassing, 2002), dan lain-lainnya. 
Studi-studi tersebut berusaha mengurai keterkaitan antara ajaran Islam (Syari’ah) 
dengan usaha-usaha perlindungan lingkungan.  
 
F. Metode Penelitian 
1. Jenis Penelitian 
 Dilihat dari obyek kajian dan orientasi yang hendak dicapai, penelitian ini 
merupakan penelitian kepustakaan (library research). Penelitian kepustakaan 
mengandalkan datanya dari buku, jurnal, arsip, dokumen, dan tulisan-tulisan lain. 
Berkat perkembangan teknologi informasi, kini makna perpustakaan telah meluas 
ruang lingkupnya, yakni mencakup pula media elektronik seperti internet, film 
dokumenter, dan cyber-library. Penelitian ini akan memusatkan perhatiannya 
pada sumber-sumber data kepustakaan dalam maknanya yang luas itu. Namun 
demikian, penelitian ini juga tidak anti fakta atau data lapangan. Data lapangan 
tetap akan membantu dalam memperkaya bobot penelitian ini. 
 
2. Teknik Pengumpulan Data 
 Sesuai dengan jenis penelitiannya, teknik pengumpulan data dilakukan di 
ruang-ruang perpustakaan. Tekniknya adalah dengan mengumpulkan data-data 
berdasarkan tema-tema yang relevan. Tema-tema itu kemudian diklasifikasi 
                                               
 
58Callicott, J. Baird. The World’s  Great Ecological Insights: A Critical Survey of 
Traditional Environmental Ethics from the Mediterranean Basin to the Australian Outback 
(Berkeley: University of California Press, 1994).  
 
59William Chittick. “The Concept of Human Perfection”, dalam The World and I  (New 
York: New World Communications, Feb. 1991).  
 
60
 Capra, Fritjop. The Tao of Physics (Berkeley: Shambala, 1975).  
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berdasarkan nilai atau mutu relevansinya dengan topik penelitian ini melalui 
proses inklusi-eksklusi. Agar lebih mudah, maka peneliti membagi data itu dalam 
dua kategori, yaitu: data primer (primary data/mafāhim awāliyah) dan data 
sekunder (secondery data/ mafāhim far’iyyah). Selanjutnya, data-data yang 
terkumpul kemudian dipahami melalui penalaran deduktif sampai akhirnya 
dianalisis. 
 
3. Teknik Analisis Data 
 Penelitian ini akan mencari rumusan konsep utama konservasi lingkungan 
sebagai tujuan tertinggi Syari’ah untuk memperkuat kapasitas fikih Islam dalam 
isu-isu ekologi dari sumber-sumber utama Islam (al-Qur’an dan Hadits). Analisis 
yang tepat untuk digunakan adalah content analysis (analisis isi).61 Analisis isi ini 
dipakai dalam pembacaan teks-teks (nushūs) al-Qur’an, Hadits, Kitab-kitab fikih, 
dan karya-karya ekoteologi serta ekosofi yang relevan. Agar analisis isi mudah 
dilakukan, peneliti juga akan memanfaatkan kecanggihan analisis komparatif62 
dan ushūl al-fiqh63 yang telah diakui sebagai metode induk dalam memahami 
teks-teks Syari’ah. 
                                               
61Content analysis sesungguhnya sebuah metode analisis teks dalam konteks wacana 
berita media, namun demikia ia bisa dipakai untuk mengalisis teks-teks pada umumnya. Menurut 
Fairclough, analisis tekstual mencakup bentuk-bentuk analisis linguistik, seperti analisis 
vokabulari dan semantik, gramatikal, serta sistem ‘fonologi’ dan penulisan. Selain itu, bagaimana 
sebuah kalimat dihubungkan dengan kalimat lainnya sehingga membentuk suatu artikel tertentu 
juga masuk dalam cakupan analisis tekstual. Lihat Norman Fairclough, Media Discourse (New 
York: Edward Arnold, 1995), h. 54. Lihat juga Teun Van Dijk, Political Discourse and Political 
Cognition (Aston University, 1997). Lebih lanjut, sesungguhnya ada beberapa cara yang 
digunakan dalam menganalisis teks. Pertama, analisis isi (content analysis). Ini biasanya banyak 
digunakan dalam penelitian berita. Kedua, analisis teks semiotika (semiotic text analysis). Tipe 
analisis ini dapat kita temukan pada tulisan di antaranya Umberto Eco, The Open Work (Indiana: 
Indiana University Press, 1964), Toshihiko Izutsu, Ethico-Religious Concept in the Qur’an 
(Montreal: McGill University Press, 1966), dan Stephen Ullman, Semantics: an Introduction to the 
Science of Meaning (Oxford: Oxford University Press, 1962). Ketiga, analisis pembingkaian 
(framing analysis). Lihat lebih lanjut dalam Winfried Noth, Handbook of Semiotics (Indiana 
University Press, 1990), h. 330. 
 
62Lihat Noeng Muhadjir, Metodologi Penelitian Kualitatif (Yogyakarta: Penerbit Rake 
Sarasin, Edisi III, 1996), h. 88. 
 
63Meski dalam ushūl fiqh sebenarnya juga dikenal istilah semantik (‘ilm al-ma’ānî), kritik 
sastra (naqd al-‘adabî), dan lain-lainnya suatu unsur penting yang dikenal dalam hermeneutik, 
namun warisan ushūl (mîrāts al-ushūl) sebagaimana adanya sekarang ini hampir tidak dapat 
digunakan untuk tujuan penelitian sosial. Untuk menjadi operasional, metode-metode ushūl 
memerlukan suatu restrukturisasi komprehensif dengan mengelompokkan partikular di bawah 
universal. Hingga hal ini terwujud, para ilmuwan muslim kontemporer tidak memiliki jalan lain 
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 Analisis komparatif dipakai untuk mendapatkan suatu kesimpulan melalui 
perbandingan-perbandingan dengan konsep-konsep ilmu pengetahuan lain. Di sini 
akan digunakan pemikiran-pemikiran seputar lingkungan dan segala seluk-
beluknya terkait dengan konsep-konsep Syari’ah. Di sini logika inferensi sangat 
diperlukan. Dalam khasanah filsafat Islam, dikenal tiga logika (manthîq): yaitu 
logika konsep (manthîq tashawwurî), logika proposisi (manthîq qādhiyah) dan 
logika silogisme (manthîq qiyās). Ketiga logika ini juga akan mempermudah 
analisis legal terkait dengan argumen-argumen tentang konservasi lingkungan 
berbasis Syari’ah. 
 Peneliti akan meminjam model yang ditawarkan Muna Abul-Fadl. Dia  
memperkenalkan tiga langkah prosedural yang dibuat untuk membantu peneliti 
atau ilmuwan sosial muslim melakukan derivasi konsep-konsep dan model-model 
dari al-Qur’an. Pertama, daftar terma-terma dasar suatu disiplin dikumpulkan dan 
kemudian persamaan-persamaan Qur’aninya diidentifikasi. Kedua, menetapkan 
makna linguistik dan historis dari terma-terma yang telah dikumpulkan. Hal ini 
mempersyaratkan pembahasan terma-terma itu dengan mempertimbangkan 
konteks langsung dan konteks globalnya (ijmāli). Ketiga, terma-terma itu 
diorganisir kembali sesuai dengan sejumlah kriteria (ma’āyir). Menurutnya, 
kriteria-keriteria tersebut harus diderivasikan baik dari Qur’an maupun realitas 
sosial.64 Dalam konteks penelitian ini, penerapan model di atas dioperasikan pada 
pengelompokan prinsip nilai kearifan lingkungan yang dikandung Syari’ah (al-
Qur’an dan Hadits) seperti dalam teologi (ekoteologi), filsafat (ekosofi), dan etika 
(akhlāq). Karena, pada dasarnya, pemahaman Syari’ah bersifat dinamis dan 
dipengaruhi oleh konteks-konteks sosio-historis, maka perkembangan ilmu 
konservasi lingkungan dapat dimasukkan ke dalamnya. Dengan demikian, 
                                                                                                                                 
kecuali  membangun  disiplin-disiplin  mereka  berdasar  konsep-konsep  dan  sejumlah kategori 
yang diderivasikan secara langsung dari al-Qur’an  dan  hadits-hadits  yang sahih. Lihat lebih 
lanjut pada  karya  Muna  Abu  al-Fadhl,    “Nahwa   Manhajiyyāt   al-Ta’āmul   ma’a   Mashādir          
al-Tanzîr   al-Islāmî   bayn  al-Muqaddimāt  fil-‘Ulūm  al-Sulūkiyah   wal–Muqawwimāt”      
dalam al-Manhajiyyah al-Islāmiyah fî al-’Ulūm al-Sulūkiyah wa al-Tarbiyah, Tayyib Abidin (Ed.) 
(Herndon, VA: Institute of International Islamic Thought, 1990), h. 272-278. 
 
64
 Lihat Muna Abul-Fadl, Al-Manhajiyyah al-Islāmiyyah.,  h. 216-219. 
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kontekstualisasi realitas sosial (fenomena lingkungan) dicarikan basis teologis, 
filosofis, dan etis dari Syari’ah. 
 Dengan analisis-analisis sebagaimana disebut di atas, penelitian ini ingin 
mengeksplorasi argumen-argumen konservasi lingkungan sebagai tujuan tertinggi 
Syari’ah yang kurang memperoleh perhatian umat Islam dan kalah populer 
dengan fikih-fikih konvensional yang telah ada. Bangunan konservasi lingkungan 
berbasis Syari’ah ini, karena itu, tidak cukup hanya dari perspektif tunggal,  
misalnya, dari optik hukum Islam saja, tetapi juga perspektif ekoteologi, ekosofi, 
dan perangkat disiplin lain yang menjadi bagian organik dari perhatian Syari’ah. 
Di sini, pemahaman Syari’ah tidak sekadar dipahami sebagai ahkām tetapi sebagai 
proses pemahaman komprehensif untuk menemukan keputusan-keputusan etis-
spiritual berdasarkan Syari’ah.65 Pada jaman lampau, dan bahkan sampai hari ini, 
para ulama telah banyak menafsirkan dan memahami teks-teks ayat al-Qur’an 
sesuai dengan latar sosio-kultur jaman serta generasinya.  
 Generasi Islam modern yang mengalami krisis-krisis lingkungan sangat 
gawat, memerlukan argumen-argumen baru sebagai penopang bangunan 
konservasi lingkungan berbasis Syari’ah.66 Argumen-argumen itu 
mengakomodasi  elemen-elemen dari khazanah sosio-kultur modern sebagai 
ingredients  tentang urgensi konservasi lingkungan.67 Karena itu, argumen-
argumen ekoteologi, ekosofi, dan ekologi yang menyajikan amat kaya tentang 
wawasan-wawasan etika dan sains lingkungan perlu menjadi basis penopang 
                                               
 
65Syari’ah adalah kehendak Allah dalam bentuk abstrak dan ideal, sementara fikih 
merupakan hasil dari upaya manusia memahami Kehendak Allah. Menurut para yuris Islam, 
tujuan Syari’ah adalah  untuk mewujudkan kemaslahatan manusia (tahqîq mashālih al-‘ibād), dan 
tujuan fikih adalah untuk memahami dan menerapkan Syari’ah. Lihat Mahmāsanî, Falsafat al-
Tasyrî’……., h. 119-200; Muhammad Abū Zahrah, Uhsūl Fiqh, h. 291. 
 
66Para ulama di dalam membangun argumen-argumen fikih, sesungguhnya, 
mempertimbangkan aspek-aspek etis-tidak etis, salah-benar, baik-buruk, dan bermoral-tak 
bermoral. Semua itu adalah argumen-argumen teologis dan filosofis di samping mengandung 
argumen-argumen hukum. Apa yang disebut sebagai rasio lagis atau ’illat al-hukm harus dipahami 
dalam pengertian ini.  Sebagai perbandingan, misalnya, karya Musthafa Zayd, al-Mashlahah fî 
Tasyrî’ al-Islāmî wa Najm al-Dîn al-Thūfî, h. 22.  Karya ini menunjukkan bahwa aspek maslahah 
harus melihat realitas yang kemudian dirujukkan ke dalam teks-teks (ayat-ayat al-Qur’an dan 
Hadits sebagai sumber Syari’ah). 
 
67Karya-karya tentang ini misalnya telah dilakukan di antaranya oleh Yusuf Qaradhawi, 
Ri’āyat al-Bî’ah fî Syarî’at al-Islām dalam edisi Indonesia menjadi Islam Agama Ramah 
Lingkungan, terj. Abdullah Hakam Syah, dkk. (Jakarta: Pustaka Al-Kautsar, 2002).  
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konservasi lingkungan dimaksud. Konservasi lingkungan sebagai tujuan tertinggi 
Syari’ah, dalam konteks penelitian ini, bukanlah hanya ditujukan untuk orang 
Islam saja, tetapi ditujukan sebagai sumbangan khazanah kearifan bagi gerakan 
global menanggulangi krisis lingkungan. 
  
G. Sistematika Penulisan 
 Disertasi ini terdiri dari enam bab dan masing-masing bab terdiri dari 
beberapa sub judul. Bab pertama merupakan pendahuluan yang berbicara tentang 
latar belakang masalah, perumusan masalah, tujuan penelitian, manfaat penelitian, 
tinjauan pustaka, dan metode penelitian. Dalam metode penelitian dibahas antara 
lain jenis penelitian, teknik pengumpulan data, dan teknik analisis data. 
 Bab kedua menyajikan eksplorasi sumber dan teori-teori konservasi 
lingkungan dalam perspektif Syari’ah. Penyajian ini bertujuan untuk menopang 
secara teoritik dan ilmiah kajian konservasi lingkungan sebagai tujuan tertinggi 
Syari’ah sebelum membahas tema penelitian sehingga rasionalitasnya dapat 
dipahami. Dalam bagian ini juga dikemukakan argumen-argumen urgensi 
konservasi lingkungan menurut Syari’ah dengan cakupan-cakupan yang menjadi 
ruang lingkupnya. Karena itu, uraian bab kedua ini merupakan kontrak yang 
dibuat peneliti untuk membahas konservasi lingkungan dalam titik tilik 
ekoteologi, ekosofi, dan ekosufi yang semuanya menjadi bagian organik dari 
Syari’ah.  
 Bab ketiga membahas konservasi lingkungan dalam perspektif ekologi. Di 
samping membahas krisis-krisis ekologi yang telah menjadi kesadaran global 
umat manusia untuk diatasi, bab ini juga mengkaji upaya-upaya konservasi 
dengan titik tilik ekologi dan etika Islam. Secara berturut-turut sub-bab-sub bab 
ini adalah membahas realitas krisis lingkungan, sebab-sebab krisis, dan konservasi 
lingkungan.  
 Bab keempat membahas argumen konservasi lingkungan dalam perspektif 
ekoteologi dan ekosofi. Bab ini terdiri dari lima sub judul, yakni: konservasi 
lingkungan dalam perspektif ekoteologi, Allah, kosmos, dan manusia sebagai 
komponen lingkungan. Lalu dilanjutkan dengan sub judul manusia sebagai 
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Khalîfatullāh fî al-‘Ardh dalam konteks lingkungan, konservasi lingkungan dari 
titik tilik ekosofi, dan dari antroposentrisme ke antropokosmisme. Argumen 
konservasi lingkungan dari titik tilik ekoteologi dan ekosofi dilakukan dalam 
upaya penggalian khazanah konservasi lingkungan dari kearifan teologi dan 
filsafat, termasuk juga kearifan lingkungan di dalam tradisi tasawuf. Namun, 
dimensi ekoteologi dan ekosofi tersebut juga mengakomodir pikiran-pikiran Barat 
yang dianggap paralel dengan kearifan ekoteologi dan ekosofi menurut Syari’ah 
Islam. Sumber-sumber ekoteologi dan ekosofi Barat dipakai untuk mempertajam 
dan memperkaya argumen konservasi lingkungan dari titik tilik Syari’ah. 
 Bab kelima membahas argumen konservasi lingkungan dalam perspektif 
Syari’ah. Bab ini merupakan tahap lebih lanjut dari konstruksi argumen 
konservasi lingkingan dari titik tilik ekologi, ekoteologi, dan ekosofi. Karena itu, 
bab ini berbicara juga tentang implementasi konservasi lingkungan berbasis 
Syari’ah yang dikaitkan dengan tarikan nafas kerja sama global menanggulangi 
krisis lingkungan dengan segenap aspek yang menyertainya. Secara berturut-turut 
bab ini membahas aspek-aspek lingkungan dalam Syari’ah, konsep Syari’ah 
tentang konservasi lingkungan, konservasi lingkungan dalam perspektif al-
maqāshid al-syarî’ah, urgensi dan tujuan konservasi lingkungan berbasis 
Syari’ah, penguatan nilai intelektual dan spiritual untuk konservasi lingkungan, 
konservasi lingkungan berbasis Syari’ah dalam arus utama gerakan konservasi 
lingkungan global, dan implementasi konservasi lingkungan berbasis Syari’ah. 
 Bab keenam merupakan bab penutup. Bab ini terdiri dari kesimpulan dan 
saran-saran atau rekomendasi. Kesimpulan ini berusaha menjawab pokok 
permasalahan yang telah ditetapkan dalam penelitian. Sedangkan saran-saran atau 
rekomendasi bertujuan untuk merekomendasikan hal-hal atau tindakan-tindakan 
strategis terkait konservasi lingkungan yang harus diambil.  
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BAB II 
EKSPLORASI SUMBER  
DAN TEORI  KONSERVASI LINGKUNGAN  
DALAM PERSPEKTIF SYARI’AH  
 
  
 Bab ini membahas sumber dan teori-teori konservasi lingkungan dalam 
perspektif Syari’ah awal yang terdapat di dalam karya-karya intelektual Muslim 
maupun non-Muslim. Karya-karya tentang Islam dan lingkungan dapat ditemukan 
dalam tradisi teologi, ekosofi, dan ekosufi serta karya-karya fikih. Namun, semua 
gagasan itu baru bersifat generik, rintisan, narasi besar, dan belum memuat bobot-
bobot ekologis dalam artinya yang modern. Karena itu, pelacakan atas berbagai 
sumber dan rekonstruksi teori dimaksudkan untuk memperjelas posisi penelitian ini 
di antara penelitian-penelitian yang sudah ada di samping, tentu saja, untuk 
menopang argumen-argumen ilmiah penelitian. 
  
A. Sumber dan Teori Awal  
 Karya-karya tentang Islam dan konservasi lingkungan dan variannya dalam 
perspektif environmentalism belum banyak dilakukan. Karya-karya fikih klasik baik 
dari aliran yang masih bertahan maupun yang sudah punah,1 dan terutama sekali, dari 
lima mazhab utama sebenarnya telah menyinggung komponen-komponen lingkungan 
seperti thahārah, konsep himā, ihyā’ al-mawāt, dan lain-lain dalam susunan kitab 
fikihnya, namun hal itu dikemukakan sebagai konsep etika Islam secara generik dan 
belum menyajikan rumusan aplikatif konservasi lingkungan.  
 Harus diakui bahwa percikan-percikan kearifan lingkungan, dalam arti 
gagasan-gagasan yang mendukung tindakan konservasi lingkungan, dari khazanah 
                                                 
 
1Dalam tradisi fikih, dikenal mazhab yang sangat kaya. Mazhab yang sudah punah dapat 
disebutkan antara lain: mazhab Ibn Abî Laylā, Sufyān al-Tsawrî, al-Thabarî, al-Layts ibn Sa’d, al-
Awzā’î, Abū Tsawr, Dāwūd ibn Khalaf (kaum Zāhirî), dan lain-lain.   
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Islam dapat ditemukan dalam tradisi teologi, tasawwuf, dan konsep etika Islam yang 
ditulis oleh intelektual Muslim di abad-abad ke-10.2 Tradisi kearifan lingkungan itu 
kemudian diberi penjelasan ekologis oleh para pemikir Islam, yang terdepan di 
antaranya adalah Seyyed Hossein Nasr dan Ziauddin Sardar. Dua nama ini telah 
berkontribusi besar pada peningkatan kesadaran Dunia Islam akan krisis-krisis 
lingkungan. Hossein Nasr, misalnya, menulis tema-tema Islam dan lingkungan sejak 
1960-an melalui karya An Introduction to Islamic Cosmological Doctrines dan Man 
and Nature: Spiritual Crisis of Modern Man.3 Meski Nasr dipengaruhi oleh karya-
karya Barat yang memekikkan keprihatinan pada degradasi lingkungan seperti 
dilakukan oleh David Henry Thoreau (1817-1862)4  dan John Muir (1838-1914)5 
sejak awal abad ke-19, namun Nasr menampilkan gagasan otentiknya yang sangat 
kritis pada peradaban Barat yang terlalu antroposentris. Menyusul Nasr adalah 
Ziauddin Sardar yang mengusung tema-tema Islam dan lingkungan dalam perspektif 
ekologi modern.6 Gagasan-gagasan awal Islam dan lingkungan yang dikaji dari titik 
tilik metafisika sains menyumbangkan pikiran-pikiran kaum intelektual lain yang 
menggeluti disiplin fikih dan teologi seperti Yusuf Qaradhawi, Musthafa Abu-Sway, 
dan Mawil Y. Izz Deen. Namun pengaruh ini terjadi setelah dua dasawarsa ketika 
krisis-krisis lingkungan, perubahan iklim, pemanasan global secara ilmiah ditemukan 
sebagai biang krisis. 
                                                 
 
2Karya-karya Ibnu Arabi, misalnya, banyak mengulas kosmologi Islam yang menampilkan 
kearifan relasi antara Tuhan, Manusia, dan Kosmos. Lihat Ibn ‘Arabi, Futūhāt al-Makkiyah, edisi 
Usman Yahya (Kairo: al-Hai’ah al-Mishriyyah al-“ammah lil Kuttāb, 1972); William Chittics, “God 
Surround of All Thing: An Islamic Perspective on the Environment” dalam The World and I, New 
York, vol. I, no. 6, June, 1990. Lihat juga buku Sachiko Murata, The Tao of Islam, terj. Rahmani 
Astuti (Bandung: Penerbit Mizan, 1996).  
 
3Seyyed Hossei Nasr, An Introduction to Islamic Cosmological Doctrines terbit pertama kali 
pada 1964 dan dicetak ulang oleh (Boulder Colorado: Shambala Publication, Inc.,: 1978).  
 
4Karya David Henry Thoreau terkait lingkungan antara lain Live in the Wood. 
 
5John Muir merupakan tokoh konservasionis paling berpengaruh asal Amerika Serikat. Ia 
dikenal sangat menentang segala perusakan hutan perawan dan satwa liar untuk tujuan-tujuan 
komersial. Karyanya yang terpenting adalah The Mountains of California. Lihat Microsoft Encarta 
Encyclopedia CD-ROOM, 2001.  Entry, “John Muir”  
 
6Lihat karyanya Islamic Futures (New York: Menshell Publishing Limited, 1985; The Touch 
of Midas: Science, Values, and Environment in Islam and the West (Manchester: Manchester 
University Press, 1984). 
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 Dari data di atas, sulit ditemukan karya-karya tentang kearifan lingkungan 
dari para pemikir internasional modern semacam Taha Husein, Tahtawi, Fazlur 
Rahman, Mohammad Arkoun, Bassam Tibi, Hassan Hanafi, Abdullah Ahmed al-
Naim, Nurcholish Madjid, Harun Nasution, HM. Rasyidi, dan lain-lain meski mereka 
menggeluti tafsir, teologi, dan hukum Islam. Lolosnya kajian Fikih Lingkungan dari 
perhatian mereka menunjukkan adanya jarak kenyataan krisis lingkungan yang 
dialami Barat modern dengan Dunia Islam yang masih bergelut dengan masalah 
kemiskinan, konflik-konflik politik, dan isu-isu konvensional (teologi dan hukum 
Islam). Akibat dari tiadanya perhatian yang besar mereka pada masalah krisis 
lingkungan menyebabkan Islamic countries kurang memiliki peran signifikan dalam 
gerakan konservasi lingkungan global padahal mereka terancam oleh krisis-krisis 
lingkungan di dalam negeri. 7  Era 1990-an bersamaan dengan peristiwa paling 
bersejarah di bidang konservasi lingkungan, yakni Earth Summit pada Juni 1992, 
menjadi titik balik bagi lahirnya karya-karya tentang Islam dan lingkungan secara 
lebih massif. 
 Penting dikemukakan bahwa pemakaian istilah konservasi lingkungan 
berbasis Syari’ah yang populer dengan Fikih Lingkungan dalam penelitian ini adalah 
mencakup karya teologi lingkungan Islam (ekoteologi Islam), etika lingkungan Islam 
(ekosofi dan ekosufi),8 dan hukum lingkungan Islam. Perluasan makna ini dilakukan 
untuk mengintegrasikan potensi kearifan lingkungan yang berasal dari Syari’ah, 
yakni: al-Qur’an, hadits, dan interpretasi dari keduanya yang wujudnya adalah 
teologi, tasawwuf, akhlak, dan fikih itu sendiri. Saya mencoba merujuk pada al-Fiqh 
al-Akbar-nya Abu Hanifah (w. 150 H/767 M) yang di dalamnya membahas masalah-
masalah dogma, teologi, dan juga hukum Islam.9 Selain itu, Khaled Abou El Fadl 
juga berpendapat bahwa istilah fiqh sebenarnya lebih luas, yakni sebuah proses 
                                                 
 
7Bandingkan dengan Azizan Baharuddin, Rediscovering the Resources of Religion dalam 
http://www.idrc.ca/fr/ec-88052-201-1-DO_TOPIC.html  
 
8 Pembahasan tentang konsep ekoteologi dan ekosofi (ecosophy) Fikih Lingkungan akan 
dibahas secara detail pada Bab IV.   
 
9Bandingkan penjelasan Fazlur Rahman dalam Islam, terj. Ahsin Mohammad (Bandung: 
Penerbit Pustaka, 1997), cet iii, h. 142-143.  
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memahami Syari’ah tapi kemudian direduksi hanya sekadar ahkām, terutama oleh 
para ulama belakangan. 10  Jadi, konservasi lingkungan sebagai tujuan tertinggi 
Syari’ah dalam konteks penelitian ini adalah keseluruhan konsep kearifan dan etika 
lingkungan Islam yang bersumber dari Syari’ah. 11  Yang dibicarakan di dalam 
penelitian ini bukan berfokus pada ahkām, tapi lebih pada keseluruhan konsep etis 
Syari’ah. 12  Cara ini, misalnya, juga dilakukan oleh Mawil Y. Izz Deen dalam 
karyanya yang berjudul Islamic Environmental Ethics, Law, and Society.13 Izz Deen 
memaparkan konsep etika lingkungan dalam kaitan erat dengan konsep hukum dan 
kesadaran masyarat (umat). Nama-nama lainnya adalah antara lain Othman Abd ar-
Rahman Llewellyn (muallaf Amerika), Ibrahim Ozdemir (Turki), M. Fadlun Khaled, 
Yusuf Qaradhawi, dan lain-lainnya.14 
 Selanjutnya, studi-studi tentang Islam dan konservasi lingkungan juga 
dilakukan oleh non-Muslim yang semuanya itu memperkuat basis konservasi 
lingkungan berbasis Syari’ah di Dunia Islam kontemporer. Nama-nama yang 
terpenting antara lain adalah Richard C. Foltz,15 Mary Evelyn Tucker & John Grim,16 
                                                 
 
10 Bandingkan dengan Khaled Abou El Fadl, Speaking in God’s Name: Islamic Law, 
Authority, and Women (Oxford: Oneworld Publications, 2003), terutama chapter 2. Juga Abu Zahrah, 
Ushūl al-Fiqh…, h. 291. 
 
11Menurut para ulama klasik bahwa tujuan Syari’ah adalah  untuk mewujudkan kemaslahatan 
manusia (د ا 
  ) sedangkan tujuan fikih (fiqh) adalah untuk memahami dan menerapkan 
Syari’ah. Lihat Mahmasānî, Falsafat al-Tasyrî’…, h. 119-200. Penjelasan lain, dalam tradisi hukum 
Syari’ah  ia mencakup tiga hal. Pertama, hukum Syari’ah tentang keimanan (دإ  م أ), 
kedua, hukum Syari’ah yang terkait dengan akhlak (  م أ), dan ketiga, hukum Syari’ah yang 
terkait dengan perbuatan mukallaf ( أ   م  ). Lihat Abu al-‘Ainain Badran, Ushūl al-Fiqh al-
Islāmî (Iskandariyah: Mu’assasah Shabab al-Jami’ah, t.th), h. 28-29. lihat juga Muhammad Faruq 
Nabhan, al-Madkhal li al-Tasyrî’ al-Islāmi (Beirut: Dār al-Qalam, t.th.), h. 13-14. Tiga pengertian 
hukum Syari’ah ini cocok dengan argumen di atas.  
 
12Periksa kembali catatan kaki no. 80 dalam Bab I (Pendahuluan).  
 
13 Lihat Mawil Y. Izz Deen, Islamic Environmental Ethics, Law, and Society dalam 
http://hollys7.tripod.com/religionandecology/id5.html, diakses pada 28 Mei 2007.  
 
14Nama-nama, karya, dan pemikirannya itu akan diuraikan di bawah.  
 
15 Richard C. Foltz (eds.), Islam and Ecology: A Bestowed Trust (Cambridge: Harvard 
University Press, 2003) dan juga Worldviews, Religion, and the Environment: A Global Anthology 
(Belmont, Calif.,: Wadsworth Thomson, 2002). 
 
16 Mary Evelyn Tucker & John A. Grim (eds.), Worldviews and Ecology: Religion, 
Philosophy, an d the Environment (New York: Orbis Book, 1994). 
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Audrey R. Chapman,17 dan L. Kaveh Afrasiabi.18  Mereka mengeksplorasi konsep 
fikih dan etika lingkungan Islam yang dianggap mampu menjadi instrumen 
konservasi lingkungan serta menjadi respon Islam atas krisis lingkungan dalam 
artinya yang luas. Dalam karya-karya mereka terungkap sebuah keyakinan bahwa 
konsep-konsep etis lingkungan Islam itu dapat menjadi basis tindakan konservatif 
terhadap alam di tengah tumpulnya hukum dan konvensi-konvensi sekuler yang ada. 
Karya-karya mereka, tentu saja, sangat berguna untuk memperkuat basis intelektual 
dan spiritual Muslim di dalam mengeksplorasi konsep-konsep konservasi lingkungan 
berbasis Syari’ah dalam sorotan kerja sama global atasi krisis lingkungan. Dengan 
demikian, karya-karya tersebut—baik dari kalangan Muslim sendiri maupun non-
Muslim—akan menjadi basis teorik penelitian ini. 
 Selain karya-karya yang secara langsung menyinggung Islam dan lingkungan 
di atas, terdapat juga karya-karya lain yang menyinggung konsep etika global untuk 
konservasi lingkungan. Sejauh memiliki paralelisme dengan konsep universal 
Syari’ah, maka karya-karya itu dapat dimasukkan ke dalam cakupan ini. Dimasukkan 
ke dalam kelompok ini antara lain nama-nama seperti: Rachel Carson, 19  Aldo 
Leopold, Al Gore, Arne Naess, Garret Hardin, Felix Guattari, John McCormick, 
Henry David Thoreau, dan lain-lainnya. 20  Karya-karya mereka secara umum 
mengemukakan pandangan-pandangan etika lingkungan yang telah mendorong 
kesadaran para pimpinan negara dan komunitas dunia. Tambahan lagi, sejumlah 
tokoh praksis yang ikut memprakarsai peristiwa penting dalam Konferensi 
                                                 
 
17Audrey R. Chapman, Peterson et al. (Eds.), Consumption, Populaton, and Sustainability: 
Perspective from Science abd Religion (Washington DC,.: Island Press, 200).  
 
18 L. Kaveh Afrasiabi, “Towards an Islamic Ecotheology,” dalam Richard C. Foltz, 
Worldviews, Religion, and the Environment: A Global Anthology (Beltmont, Calif: Wadsworth 
Thomson, 2002).  
 
19Karya Rachel Carson the Silent Spring yang diterbitkan pertamakali sekitar tahun 1950-an 
dianggap telah mendorong kesadaran global tentang krisis lingkungan. Karya ini sangat memikat dan 
menyentuh yang mengajak orang, terutama Barat, untuk melihat krisis lingkungan sebagai sebuah 
kenyataan.karya  Carson itu dianggap sebagai karya penting  yang menjadi petunjuk jalan di dalam era 
modern environmentalisme. Lihat Andrew Jamison, Ron Eyerman, dan Jacquelin Cramer, The Making 
of the Environmental Consciousness (Edinburg: Edinburg University Press, 1990), h. 19. 
 
20Pemikiran dari nama-nama tersebut akan banyak dikutip pada Bab IV.  
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Internasional dan Earth Summit tentang konservasi lingkungan seperti Gro Harlem 
Bruntland,21 Emil Salim,22 dan kepala negara yang menentukan arah nasib bumi di 
masa depan seperti, yang terpenting,  Mikhael Gorbachef juga tak kalah penting 
perannya.23 
 Pengayaan-pengayaan kearifan etis dari karya-karya di atas dapat melengkapi 
bahan baku-bahan baku konservasi lingkungan dari perspektif Syari’ah. Ini relevan 
dengan sifat pemahaman Syari’ah atau fikih yang selalu dinamis guna memenuhi 
tuntutan aktual masyarakatnya ( 
   دا ) sebagaimana dikemukakan al-
Mahmasānî.24 Atau ungkapan ahli ushūl yang mengatakan “  ! م"ا   # "
ناو ن&ا” (“tak dapat dibantah bahwa hukum-hukum itu berubah mengikuti 
perubahan ruang dan waktu”).25 Watak dinamis pemahaman Syari’ah semacam ini 
memungkinkannya melakukan eksplorasi dan peningkatan kapasitasnya dalam dunia 
yang sedang terancam kepunahannya oleh krisis-krisis lingkungan. Kerangka 
pemahaman terhadap syari’ah semacam ini juga dapat menemukan relevansinya 
dengan nafas gerakan environmentalisme global  
 Karena itu, membangun argumen konservasi lingkungan sebagai tujuan 
tertinggi Syari’ah ke dalam kerangka-kerangka yang lebih tegas dan melekat dalam 
konteks global telah menjadi sesuatu yang sangat urgen. Sejumlah ulama dan 
intelektual seperti Yusuf Qaradhawi, Musthafa Abu-Sway, Mawil Y. Izz Deen di 
samping nama-nama yang disebut terdahulu merupakan nama-nama penting yang 
meretas involusi ‘fikih’ dan menjadikannya sebagai bagian dari khazanah kearifan 
                                                 
 
21Ketua Komisi Dunia tentang Lingkungan dan Pembangunan (the World Commission on 
Environment and Development) PBB tahun 1987. Lihat Bruce Mitchell, Resource and Environmental 
Management (Waterloo, Ontario: University of Waterloo Press, 1997), h. 26. 
 
22Emil Salim merupakan pemikir dan praktisi Indonesia yang sering terlibat dan bahkan 
dipercaya mengepalai sejumlah peristiwa internasional tentang KTT Bumi dan kegiatan lain di bawah 
PBB. 
 
23Lihat John Naisbit & Patrcia Aburden, The Ten New Directions for 1990’s (New York: 
Avon Book, 1990), h. 338.  
 
24Al-Mahmasānî, Falsafat al-Tasyrî`, h.  119. 
 
25Muhammad Shidqî ibn Ahmad al-Burnū Abu al-Harits al-Ghazzi, Mawsū’āt al-Qawā’id al-
Fiqhiyyah, Jilid I, h. 33, Ali Ahmad al-Nadwi, al-Qawā’id al-Fiqhiyyah: Mafhūmuhā, Nasya’tuhā, 
Tathawwuruhā, Dirāsat Mu’allafātihā, Adillatuhā, Muhimmatuhā, Tathbîqātuhā (Damaskus: Dār al-
Qalam, 1994), h. 27, 65, 158. 
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lingkungan yang berkontribusi pada konservasi lingkungan dari sisi ajaran agama 
Islam. Nama-nama lain yang lebih senior dan menjangkau  ke akar-akar krisis 
lingkungan adalah Seyyed Hossein Nasr dan Ziauddin Sardar yang memfokuskan 
spiritualitas sains (metafisika sains) serta teknologi.26 
 Jadi, narasi-narasi besar Islam dan lingkungan di atas dapat menjadi basis 
rekonstruksi pemahaman Syari’ah dalam upaya Islam merespon dan ikut ambil 
bagian di dalam gerakan global konservasi lingkungan dan langkah-langkah 
antisipasinya. Tugas generasi selanjutnya adalah mengembangkan, memperbesar 
kapasitas, dan mengimplementasikannya baik di tingkat lokal, regional, maupun 
internasional. Baik dalam kerangka kerja sama global ataupun dalam kerangka 
perbaikan mutu lingkungan internal atau domestik umat Islam. 
  
B. Eksplorasi Teoritik 
 Karya-karya rintisan tentang Islam dan isu-isu lingkungan hidup dari para 
intelektual tersebut harus dihargai tinggi karena ini menandai pergeseran pilihan-
pilihan tema itu. Karya-karya rintisan ini juga bisa menjadi bahan berharga bagi 
kemapanan argumen konservasi lingkungan berbasis Syari’ah. Karya-karya tersebut 
akan diperdebatkan dalam konteks karya-karya lain yang memiliki titik beda dan titik 
sengketa dan kemudian direlevansikan dengan penelitian ini. 
 “Ri’āyat al-Bî’ah fi Syarî’at al-Islām” karya Yusuf Qaradhawi.27 Karya ini 
mengulas perlindungan lingkungan dari sisi Syari’ah yang meliputi: ushuluddin, 
perspektif etika, perspektif fikih, ushul fikih, ilmu al-Qur’an dan Sunnah. Qaradhawi 
menyuguhkan argumen-argumen al-Qur’an dan Sunnah secara kaya. Konsep-konsep 
                                                 
 
26Dari optik metafisika sains, Seyyed Hossein Nasr, Rene Guenon (Abdul Wahid Yahya, 
Muallaf Prancis yang serius dalam menggeluti metafisika sains) dan Ziauddin Sardar memiliki peran 
sangat penting dalam membangun basis spiritual sains yang telah tersekulerkan. Kritik sains modern 
yang menjadi akar krisis lingkungan melalui massivikasi teknologi telah membangun kesadaran 
intelektual lain tentang makna metafisika sains tersebut. Nama penting lain perlu disebutkan di 
antaranya adalah Ismail Razi Faruqi, S. Nomanul Haq, dan lain-sebagainya. 
 
27Yusuf Qaradhawi, Ri’āyat al-Bî’ah fi Syarî’at al-Islām (Qahirah: Dar al-Surūq, 2001). Edisi 
Indonesia berjudul Islam Agama Ramah Lingkungan, terj. Abdullah Hakam Syah, dkk. (Jakarta: 
Pustaka Al-Kautsar, 2002). 
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kearifan lingkungan dari etika Islam juga dikemukakan untuk memperkuat basis 
argumennya itu. Namun demikian, Yusuf Qaradhawi tidak banyak mengulas krisis-
krisis lingkungan dari perspektif kesalingtergantungan. Perspektif global tentang 
kerja sama di bidang penanganan krisis lingkungan kurang menjadi perhatiannya.  
 “Towards an Islamic Jurisprudence of the Environment: Fiqh al-Bî’ah fî 
al-Islām” karya Musthafa Abu-Sway. Karya Musthafa Abu-Sway ini disampaikan di 
Masjid Belfast pada Februari 1998. karya ini menjelaskan bahwa Islam merupakan 
agama yang paling komprehensif dalam perhatiannya terhadap masalah-masalah 
manusia dan lingkungannya. Dia menyajikan ayat-ayat al-Qur’an dan Hadis untuk 
menunjukkan bahwa Islam itu peduli pada lingkungan.  
 Konsep khalifah sebagaimana disebut dalam QS, 2:30 menurut Musthafa 
tidak akan berarti bila ia tak mampu melakukan tugas-tugas mengelola lingkungan. 
Menurutnya, Maqāshid al-Syarî’ah yang terumus dalam lima prinsip, yakni menjaga 
agama, jiwa, akal, keturunan, dan hak milik tidak akan ada bila lingkungan rusak atau 
kian buruk. Dengan kata lain, eksistensi Maqāshid al-Syarî’ah bergantung pada 
kondisi-kondisi lingkungan hidup. Karena itu, menurut Musthafa selanjutnya, 
merawat lingkungan menduduki peringkat tertinggi dari Maqāshid al-Syarî’ah 
(tujuan syari’ah).28 
 Dengan argumen-argumen yang cerdas ini, Musthafa Abu-Sway ini 
melakukan terobosan terhadap kecenderungan kebanyakan ulama yang lebih suka 
berpanjang-panjang membahas masalah-masalah ibadah dan atau pakaian dalam 
Islam.29 Terobosan Musthafa Abu-Sway ini juga dapat mendorong ulama-ulama lain 
untuk mengubah paradigma intelektual yang melulu berorientasi pada aspek-aspek 
yang kurang substansial. Musthafa mendorong sipirit ekologis dan menggerakkan 
lokomotif pemikiran eco-theology Islam. 
                                                 
 
28Lihat Musthafa Abu-Sway,  Towards an Islamic Jurisprudence of the Environment: Fiqh al-
Bî’ah fî al-Islām, http://homepage.iol.ie/~afifi/Articles/environment.htm (Februari, 1998). 
 
29Ini ditandai oleh jarangnya kajian-kajian Fiqh al-Bi’ah dalam bentuk buku, jurnal, atau 
tulisan-tulisan pendek. Bahkan di lembaga-lembaga pendidikan Islam, isu-isu tentang Islam dan 
lingkungan belum menjadi bagian dari kurikulum. Kenyataan ini jelas sangat mengkhawatirkan ketika 
secara built-in Syari’ah mengajarkannya. 
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 “Water Management in Islam” karya Naser I. Faruqui, Asit K. Biswas, dan 
Murad J. Bino (Eds.).30 Karya ini merupakan karya penting di bidang konservasi 
lingkungan, terutama air. Tema-tema yang dibahas antara lain: Islam and water 
management,31 islamic water management and the Dublin Statement, Islam and the 
environment. Selain itu, buku ini juga mengulas pengalaman konservasi lingkungan 
di negara-negara Islam seperti Arab Saudi, Iran, Palestina, dan Afrika Utara. 
Keterlibatan negara-negara Islam tersebut menunjukkan kesadaran penuh atas 
perlunya ajaran Islam sebagai dasar etis dan teologis bagi perlindungan lingkungan. 
Menariknya adalah pembicaraan lingkungan dari perspektif Islam dalam buku itu 
dikaitkan dengan konteks-konteks kerja sama global sehingga menandai sebuah 
perluasan ruang perhatian, terlepas dari asal-usul agama, ras, bangsa, dan sejarah. 
 “Religion and the Order of Nature” karya Seyyed Hossein Nasr.32 Meski 
karya ini tidak secara spesifik bicara soal lingkungan dalam perspektif  Islam, namun 
muatan kajian dan analisisnya mengacu pada tradisi Islam. Ini bisa dimengerti karena 
Nasr adalah intelektual Islam yang pemikirannya sangat kental dengan khasanah 
keislaman sebagaimana ditunjukkan dalam puluhan bukunya, termasuk karyanya ini. 
Digunakannya literatur lain seperti Bible dan filsafat adalah untuk memperkaya 
perspektifnya tentang lingkungan. 
 Nasr dalam karyanya ini menjelaskan bahwa bumi kita sedang berdarah-darah 
oleh luka-luka yang dideritanya akibat ulah manusia yang sudah tidak lagi ramah 
padanya. Pandangan sekular dan ilmu pengetahuan serta teknologi yang tercerabut 
dari akar-akar spiritualitas dan agama, membuat bumi kian mengalami kritis dan terus 
                                                 
 
30Naser I. Faruqui, Asit K. Biswas, dan Murad J. Bino (Eds.), Water Management in Islam 
(Shibuya-ku, Tokyo: United Nations University, 2001).  
 
31
 Naser I. Faruqui, Asit K. Biswas, dan Murad J. Bino (Eds.), Water Management in Islam,  
h. 33  
32Seyyed Hossein Nasr sejak 1960-an sangat peduli pada masalah ini. Karya-karyanya sejak 
itu membuka cakrawala baru tentang eco-teologi berdampingan dengan nama-nama besar lingkungan 
seperti Tu Wei-Ming, J. Baird Callicott, Aldo Leopold, Roger T. Ames. Di pihak Islam, terutama sejak 
dekade 1990-an muncul nama-nama Musthafa Abu-Sway, Mawil Izzudin, dan lain-lain.  
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menghampiri titik kehancurannya. Karena itu, peran agama untuk membantu 
mengatasinya merupakan sesuatu yang krusial.33  
 Menurut Nasr, nilai-nilai agama dan kearifan-kearifan moral sangat 
diperlukan untuk merawat keseimbangan alam dari situasi chaos. 34  Ajakan Nasr 
mengisyaratkan agar umat Islam juga memberikan kontribusi pemikirannya dalam 
masalah pelestarian lingkungan. Ini berarti umat Islam ditantang untuk menggali 
rumusan konsep-konsep utama tentang pelestarian alam dalam bentuk karya-karya 
dan selanjutnya dipraktikkan sebagai pegangan moral dalam kehidupan.  
 Secara umum, karya Nasr memberikan sumbangan berharga bagi konservasi 
lingkungan dari sisi filsafat dan metafisika. Argumen-argumen yang dibangun Nasr 
sangat layak untuk dijadikan rujukan, bukan saja karena analisisnya yang sesuai 
dengan pesan-pesan al-Qur’an dan Hadis tentang pelestarian lingkungan, tetapi juga 
karena kaya akan inspirasi-inspirasi bagi tindakan konservasi lingkungan. Dalam 
perspektif ini, konsep-konsep etis dan moral yang dibangun Nasr bisa memperkuat 
atau menjiwai dimensi Syari’ah tentang konservasi lingkungan. 
 “Islamic Environmental Ethics, Law, and Society” karya Mawil Y. Izz 
Deen. Karya ini memulai dengan pernyataan bahwa dalam al-Qur’an kata bumi 
(ardh) disebut 485 kali. Selain itu, arti kata “Syari’ah” adalah sumber mata air. 35  Ini 
menunjukkan bahwa Syari’ah adalah sangat peduli pada masalah lingkungan. Di 
bagian lain, dikatakan bahwa keyakinan Islam itu mencakup pula alam yang dengan 
aktif dan terus-menerus memuji kepada Allah dalam eksistensi dan pergerakannya. 
Izz Deen juga menolak pandangan antroposentrisme bahwa manusia sebagai 
penguasa di bumi. Pandangan ini bisa menyesatkan dan bisa merusak bumi. 
Selanjutnya, Izz Deen menegaskan bahwa etika ekologi Islam berasal dari keyakinan 
bahwa semua ciptaan adalah milik Allah, dan bukan milik manusia. Sebab jika tidak 
                                                 
 
33Seyyed Hossein Nasr, Religion and the Order of Nature (New York: Oxford University 
Press, 1996), h. 3. Lihat juga karya-karya Nasr yang lain terkait kearifan lingkungan seperti Man and 
Nature: The Spiritual Crisis of Modern Man (London: Oxford University Press, 1968). 
 
34Seyyed Hossein Nasr, Religion and the Order of Nature, h. 29.  
 
35 Mawil Y. Izz Deen, Islamic Environmental Ethics, Law, and Society. Lihat 
http://hollys7.tripod.com/religionandecology/id5.html, diakses tanggal 28 Mei 2007. 
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demikian, kata Izz Deen berikutnya, akan mendorong manusia melakukan destruksi 
dan penyalahgunaan terhadap alam.36  
Konsep relasi manusia dan lingkungannya dari Mawil Y. Izz Deen di atas bisa 
membuka wawasan baru tentang konservasi lingkungan berbasis Syari’ah.37 Meski 
dia tidak merinci lebih dalam bagaimana agar konsep-konsep ini menjadi lebih 
operasional, namun tulisan ini mampu memberi inspirasi bagi usaha-usaha lebih 
lanjut dalam konservasi lingkungan dari titik tilik Syari’ah. 
 “Islam and Ecology: A Bestowed Trust”38 karya Richard Foltz, Frederick 
Denny, and Azizan Baharuddin (Ed.) Karya ini merupakan karya onthologi dari hasil 
Konferensi tentang “Islam and Ecology” yang diselenggarakan Center for the Study 
of World Religions at Harvard Divinity School pada Mei 1998. Ditulis oleh para 
pakar lingkungan dan teologi. Beberapa nama terkemuka seperti Seyyed Hossein 
Nasr, Ibrahim Ozdemir, Mawil Izz Deen, S. Nomanul Haq, L. Clark dan lain-lain ikut 
menyumbangkan pemikirannya.  
 Secara garis besar, karya ini mengulas aspek-aspek ajaran Islam tentang 
lingkungan. Baik al-Qur’an maupun Hadis banyak pesan yang intinya menyuruh 
                                                 
 
36Mawil Y. Izz Deen secara lebih eksploratif mengatakan demikian, “If, as in Islamic belief, 
the component parts of nature are in continuous praise to God, human destruction of these parts 
prevents the earth's natural and subtle means for praising God. The Qu'ran acknowledges that humans 
are not the only creature to walk the earth. Muhammad was once asked whether there would be a 
reward for those who show charity to nature and animals. He replied, "for charity shown to each 
creature with a wet heart, there is a reward.” Lihat Mawil Y. Izz Deen, Islamic Environmental Ethics, 
Law, and Society dalam http://hollys7.tripod.com/religionandecology/id5.html, diakses pada 28 Mei 
2007. 
37Pandangan Izz Deen di atas adalah salah satu dari berbagai kearifan dalam tradisi Tasawuf. 
Dalam konteks relasi manusia dan lingkungannya, Islam sangat tegas. William C. Chitiick, misalnya, 
menyatakan bahwa dalam membahas jiwa manusia, teks-teks (Syari’ah) sering mengelaborasi 
hubungan erat antara jiwa dan kosmos. Begitu miripnya jiwa dan dunia sehingga keduanya bahkan 
dapat dipandang sebagai gambar dan cermin. Karena keduanya saling memantulkan gambar, mereka 
sering disebut “mikrokosmos” dan “makrokosmos”. Hubungan antara mikrokosmos dan makrokosmos 
dipahami sebagai sesuatu yang menyerupai hubungan subyek-obyek. Jiwa manusia adalah  subyek 
sadar yang dapat menjadikan seluruh alam semesta  sebagai obyeknya. Lihat Sachiko Murata and 
William C. Chittick, The Vision of  Islam (New York: Paragon, 1994), h. 3-7. Juga Tu Wei Ming, 
Centrality and Commonality: An Essay on Confucian Religiousness (Albany: SUNY Press, 1989), h. 
126. 
 
38Richard C. Foltz, Frederick Denny, and Azizan Baharuddin (Ed.), Islam and Ecology: A 
Bestowed Trust (Cambridge: Harvard University Press, 2003).  
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manusia menjaga harmoni dengan lingkungannya. Bahkan dalam karya-karya sufi 
seperti Ibn ‘Arabi dan Jalaluddin Rumi juga banyak dijumpai tentang keharusan-
keharusan Islam itu merawat lingkungan. Konsep-konsep kosmogoni dan kosmologi 
dari sisi tasawuf banyak membantu terciptanya keharmonisan manusia dengan 
lingkungannya.39 Karya ini sangat membantu memperkaya analisis penelitian ini. 
 “Towards an Islamic Ecotheology” karya L. Kaveh Afrasiabi.40 Karya ini 
mengulas relasi Islam, agama, dan lingkungan. Dalam studi keagamaan, ekologi 
memasuki suatu konsep sentral, yakni sebagai gerakan pelestarian dan perlindungan 
alam. Ekologi juga sebagai suatu perspektif dan metode dalam studi agama. Makna 
religious ecological conservatism adalah suatu gerakan di kalangan kelompok 
keagamaan dan di kalangan para pemikir serta intelektual agama, seputar 
pemanfaatan alam dalam peradaban modern. Ia juga mengajak bertanggung jawab 
atas penjagaan dan perawatan keseimbangan alam, dengan mengembangkan pelbagai 
tafsiran di dalam beberapa karya teologis. 
 Buku ini juga mengulas sisi-sisi kearifan leingkungan sebagaimana 
ditunjukkan dari perhatian al-Qur’an pada masalah air, 41  menyayangi binatang,42 
merawat kebersihan dalam arti luas, dan lain sebagainya. Islam justru telah 
mengawali suatu kepedulian otentik terhadap masalah-masalah lingkungan berikut 
pengelolaannya untuk sebaik mungkin manfaat dan keseimbangannya. Selanjutnya, 
karya ini bisa memperkaya argumen konservasi lingkungan dari sisi relasinya dengan 
pola-pola luas kerja sama antara Islam dengan pihak-pihak lain dalam perawatan dan 
pelestarian lingkungan. 
                                                 
 
39 Lihat juga ulasan singkatnya pada http://www.rsiss.net/%20islam/islamecolfore.html, 
diakses pada 25 Mei 2007.  
 
40L. Kaveh Afrasiabi, “Towards an Islamic Ecotehology”, diterbitkan ulang dalam karya 
Richard C. Foltz (Ed.), World-views, Religion and the Environment: A Global Anthology (Beltmon, 
Calif: Wadsworth Thomson, 2002), h. 366-375.  
 
41Karya yang secara spesifik membahas air dalam perspektif Islam dapat juga dibaca dalam 
Naser I. Faruqui, Asit K. Biswas, and Murad J. Bino (eds.), Water Management in Islam (Shibuya-ku, 
Tokyo: Uinited Nations University, 2001).  
 
42 Karya tentang perlakuan manusia kepada binatang dapat dibaca dalam karya V. A. 
Mohamad Ashrof, Animal Rights: An Islamic Perspective dalam 
http://www.readingislam.com/servlet/Satellite?c=article_C&cid, diaskes pada 20 September 2008.  
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 “The Ethical Dimension of Human Attitude” karya Ibrahim Ozdemir 
pemikir asal Turki. 43  Sebelum dibukukan, judul awalnya adalah “An Islamic 
Perspective of Environmental Ethics. 44  Ozdemir mengurai khazanah etika Islam 
terhadap lingkungan yang dapat dipakai manusia. Sumber-sumber Syari’ah cukup 
mampu mendasari sikap-sikap etis manusia dalam interaksinya dengan alam. Sikap-
sikap etis tersebut, menurut Ozdemir, merupakan sikap dasar yang diajarkan Tuhan 
kepada manusia sebagai khalifah-Nya. Kegagalan menjalankan tugas-tugas etis 
semacam ini akan menentukan fungsi dan posisi manusia sebagai wakil Tuhan itu. 
Dalam perspektif Ozdemir, fungsi khalifah dalam Islam merupakan suatu konsep 
utama yang dapat menentukan baik-buruknya lingkungan di muka bumi.45 
 “Earth in the Balance: Ecology and the Human Spirit” karya Al Gore.46 
Meski karya ini tidak secara langsung mengulas etika-etika Islam tentang lingkungan, 
namun buku ini sangat membantu dari sisi perspektif perbandingan agama-agama 
besar dunia. Al Gore, mantan wakil presiden Amerika Serikat 1993, cukup simpatik 
dan memercayai bahwa Islam mampu mendukung gerakan penyelematan bumi 
melalui ajaran-ajarannya yang sangat peduli pada lingkungan. Al Gore menyitir 
firman Allah dalam al-Qur’an, “Kami telah menciptakan segala sesuatu dari air”.47 
Kutipan ini menunjukkan bahwa Islam punya pesan-pesan tentang perawatan 
lingkungan. 
 Di bagian lain Al Gore, misalnya, mengutip Teilhard de Chardin yang 
menyatakan, “The fate of mankind, as well as of religion, depends upon the 
emergence of a new faith in the future.” (nasib umat manusia, dan juga agama, 
bergantung pada munculnya keimanan baru di masa depan). Hanya dengan senjata 
                                                 
 
43Ibrahim Ozdemir, The Ethical Dimension of Human Attitude Towards Nature (Ankara: 
Ministry of Environment, 1997).  
 
44 Ibrahim Ozdemir, An Islamic Perspective of Environmental Ethics dalam 
http://www.nur.org/treatise/articles/IslamicEnvironmentalEthics.html  
 
45Ibrahim Ozdemir, The Ethical Dimension of Human Attitude, h. 12.  
 
46Al Gore, Earth in the Balance: Ecology and the Human Spirit (Boston: Houghton Mifflin, 
1992).  
 
47Al Gore, Earth in the Balance, h. 261. 
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semacam ini, kata Al Gore selanjutnya, kita mungkin mampu merawat bumi. 48
 Keimanan baru di masa depan bisa berarti penggalian baru atas teks-teks 
Kitab Suci agar memunculkan makna-makna baru. Dalam perspektif Al Gore, nilai-
nilai etika agama merupakan garda depan dalam agenda penyelamatan bumi. Ajakan 
dan harapan Al Gore ini memberi inspirasi tentang urgensi konsevasi lingkungan 
dalam konteks Islam. Optimisme dan harapan besar dari Barat pada Islam untuk 
merawat lingkungan dan memelopori gerakan global merupakan suatu pengakuan 
otentik atas potensi-potensi yang dimiliki Syari’ah dalam melakukan konservasi 
terhadap lingkungan. 
 “Hukum Tata Lingkungan” karya Koesnadi Hardjasoemantri. Buku ini 
mengulas tentang hukum lingkungan dalam perspektif perkembangan baik 
pengalaman Indonesia maupun negara-negara lain. Menurut buku ini, hukum 
lingkungan tergolong baru, yakni berkembang sekitar tiga dasawarsa yang lalu sejak 
Deklarasi Stockholm 1972. Pada dekade terakhir ini, Hukum Lingkungan telah 
berkembang pesat dan telah terspesialisasi ke dalam beberapa varian, termasuk dalam 
bentuk peraturan-peraturan. 49  Apabila dikaji hasil-hasil Konferensi Stockholm, 
menurut Koesnadi, maka dapatlah diambil kesimpulan bahwa baik preambule, asas-
asas maupun rekomendasi-rekomendasinya memberikan pengarahan yang cukup jelas 
terhadap penanganan masalah lingkungan hidup, termasuk di dalamnya pengaturan 
melalui perundangan-undangan. 
 Dengan adanya Stockholm Declaration, perkembangan Hukum Lingkungan 
telah memperoleh dorongan yang kuat, baik pada taraf nasional, regional, maupun 
internasional. Keuntungan yang tidak sedikit adalah mulai tumbuhnya kesatuan 
pengertian dan bahasa di antara para ahli hukum denggunakan Stockholm Declaration 
ini sebagai referensi bersama.50 
                                                 
 
48Al Gore, Earth in the Balance, h. 263.  
 
49Koesnadi Hardjasoemantri, Hukum Tata Lingkungan (Yogyakarta: Gadjah Mada University 
Press, edisi ke-8, 2005).  
 
50Koesnadi Hardjasoemantri, Hukum Tata Lingkungan, h. 11-12  
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 Hukum tata lingkungan dengan segala ramifikasinya, karena itu, merupakan 
wujud dari kesadaran global tentang makna penting konservasi lingkungan. Menurut 
Koesnadi, gerakan perlindungan ekosistem adalah salah satu gerakan yang 
membebaskan manusia dari ancaman belenggu perbudakannya berupa “bahaya-
bahaya lingkungan” buatannya sendiri51.  
 Hukum Lingkungan adalah hukum yang berhubungan dengan lingkungan 
alam (natuurlijk milieu) dalam arti seluas-luasnya. Ruang lingkupnya berkaitan 
dengan dan ditentukan oleh ruang lingkup pengelolaan lingkungan. Dengan 
demikian, hukum lingkungan merupakan instrumentarium yuridis bagi pengelolaan 
lingkungan.52 
 Ulasannya yang mendalam, buku ini sangat layak menjadi acuan terutama 
dalam teori-teori tentang Hukum Lingkungan. Juga bisa menjadi wawasan 
pembanding dalam perumusan argumen-argumen tentang konservasi lingkungan 
berbasis Syari’ah yang selama ini hanya beranjak dari argumen-argumen fikih saja 
secara monoperspektif. 
 “Resource and Environmental Management” karya Bruce Mitchell.53 Buku 
ini mengulas lingkungan dari perspektif manajemen. Bahasan yang diangkat meliputi 
model-model penanganan dan resolusi konflik tentang lingkungan melalui 
pendekatan manajemen yang bersumber dari nilai-nilai agama, spiritual, kearifan 
lokal (local knowlegde), gender, politik, dan budaya yang bertujuan untuk 
pembangunan berkelanjutan.54 
 Dalam bukunya ini, Mitchell, banyak mengambil contoh-contoh kasus 
penyelesaian konflik lingkungan dari pelbagai negara, termasuk Indonesia. Juga 
mengungkap pedoman-pedoman bagi pembangunan berkelanjutan; alternatif-
alternatif penyelesaian, masalah implementasi, monitoring and evaluation; managing 
                                                 
 
51Koesnadi Hardjasoemantri, Hukum Tata Lingkungan, h. 6.  
 
52Koesnadi Hardjasoemantri, Hukum Tata Lingkungan, h. 41.  
 
53Bruce Mitchell, Resource and Environmental Management (Edinburgh, Harlow: Addison 
Wesley Longman Limited, 1997).  
 
54Bruce Mitchell, Resource and Environmental Management, h. 134-178.  
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for change, complexity, uncertainty, and conflict. Ruang lingkup bahasan ini amat 
berguna bagi pengayaan analisis konservasi lingkungan dari perspektif Syari’ah.  
 “Ekologi, Lingkungan Hidup dan Pembangunan” karya Otto Soemarwoto. 
Buku ini mengulas arti ekologi, konsep ekosistem, arti lingkungan hidup, ekologi 
pembangunan, ekologi kependudukan, ekologi pangan, dan energi dalam ekologi 
pembangunan. 55 Menurut Soemarwoto, suatu konsep sentral dalam ekologi adalah 
ekosistem, yaitu suatu sistem ekologi yang terbentuk oleh hubungan timbal balik 
antara makhluk hidup dengan lingkungannya. 56  Menurut Soemarwoto mengutip 
sebuah hasil Seminar Pengelolaan Lingkungan Hidup 1972, “Hanya dalam 
lingkungan hidup yang optimal, manusia dapat berkembang dengan baik. Dan hanya 
dengan manusia yang baik lingkungan akan berkembang ke arah yang optimal.”57 
Kutipan pilihan ini, sungguh, sangat tepat dan visioner bagi kepentingan perawatan 
lingkungan.  
 Meski buku ini tidak mengkhususkan diri dalam pembahasan hukum 
lingkungan dan atau konsep etika lingkungan Islam, namun ulasan-ulasannya tentang 
komponen-komponen lingkungan amat piawai dan menguasai. Karena itu pantas jika 
buku ini mendapat penghargaan sebagai buku terbaik dari Yayasan Buku Utama pada 
1983 bidang sains dan matematika. Sumbangan buku ini terhadap kajian konservasi 
lingkungan berbasis Syari’ah terutama terletak pada teori-teori ilmiah tentang seluk-
beluk arti dan ruang lingkup lingkungan. Dalam tradisi Islam, cakupan dan 
pemahaman Syari’ah meliputi segala hal. Ini berarti mengetahui aspek-aspek material 
lingkungan seperti yang dikaji dalam buku Soemarwoto sangat membantu analisis 
penelitian ini. 
 “Merintis Fikih Lingkungan Hidup”, karya Ali Yafie.58 Karya ini, seperti 
diakui oleh penulisnya merupakan karya rintisan untuk memberikan dasar-dasar 
                                                 
 
55
 Lihat Otto Soemarwoto, Ekologi, Lingkungan Hidup dan Pembangunan (Jakarta: Penerbit 
Djambatan, edisi ke-8, 2004). 
 
56Otto Soemarwoto, Ekologi, Lingkungan Hidup, h. 23.  
 
57Otto Soemarwoto, Ekologi, Lingkungan Hidup, h. x  
58Ali Yafie, Merintis Fikih Lingkungan Hidup (Jakarta: Ufuk Press, 2006)  
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pijakan bagi umat Islam dalam masalah lingkungan hidup. Ali Yafie menjelaskan 
bahwa konservasi lingkungan bisa dilakukan dengan menggunakan perspektif fikih, 
terutama dengan teori maslahat dan maqāshid al-syarî’ah. Yafie mengelaborasi 
bahwa kandungan maqāshid al-syarî’ah yang terdiri dari lima hal: menjaga agama, 
menjaga jiwa, menjaga akal, menjaga keturunan, dan menjaga harta menjadi tatapan 
teoritik yang sangat relevan.59 Namun begitu, karya ini tidak banyak mengelaborasi 
perspektif-perspektif filosofis yang membongkar orientasi-orientasi konservasi alam. 
Juga tidak memberikan penjelasan bagaimana konservasi lingkunagn berbasis 
Syari’ah dioperasionalkan dan dirumuskan dalam bentuknya yang sistematik. 
 “Perspektif Hukum Islam tentang Lingkungan Hidup”, karya A. Qadir 
Gassing60. Disertasi ini membahas isu-isu lingkungan dari perspektif Hukum Islam. 
Dalam uraiannya, disertasi ini banyak menekankan konsep ishlāh dan ifsād dalam 
kaitannya dengan perlindungan lingkungan. Aspek-aspek yang lebih menusuk ke 
akar-akar filosofisnya tidak diulas. Agaknya, penulis kurang tertarik untuk 
menelusuri dimensi-dimensi paling dasar dari suatu Hukum Islam. Padahal orientasi 
ideologi atau basis-basis filosofis sebuah hukum itu perlu dikemukakan untuk 
mencari akar bagi kokohnya suatu bangunan produk hukum. Misalnya, mengapa 
orang perlu melakukan ishlāh dan mengapa seseorang dilarang melakukan ifsād? Ini 
yang tidak ditampilkan oleh penulis disertasi itu. 
 “Teologi Lingkungan Islam”, karya Mujiyono.61  Disertasi ini mengkaji 
lingkungan hidup dari tatapan teologi Islam. Kajiannya lebih pada bagaimana konsep-
konsep etik Islam dapat menjadi pijakan dalam masalah-masalah perlindungan 
lingkungan. Karena itu, penulis lebih tertarik pada konsep-konsep teologi, terutama 
tentang rukun iman dan rukun Islam sebagai dasar bagi perilaku etik dan teologis 
                                                 
59Ali Yafie, Merintis Fikih Lingkungan Hidup, h. 159  
60A. Qadir Gassing, Perspektif Islam tentang Lingkungan Hidup, Disertasi Sekolah Pasca 
Sarjana UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, Tahun 2001. 
61 Mujiyono, Teologi Lingkungan Islam, Disertasi SPS UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 
Tahun 2001.  
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umat terhadap lingkungan. Penelitian Disertasi ini tidak mengulas secara spesifik 
konservasi lingkungan dalam tatapan teologi kontemporer, termasuk akar-akar krisis 
lingkungan yang disebabkan oleh ‘teologi tidak ramah lingkungan’ sebagaimana 
dianalisis oleh Lynn White, Jr.62 
 Kitab-kitab jurisprudensi (Ushūl al-Fiqh dan Fikih). Selain karya-karya di 
atas sejumlah karya fikih dalam khasanah Islam (jurisprudensi Islam) juga 
memberikan dasar-dasar etis konservasi lingkungan meski hanya bersifat generik.  
Tentu saja, proses inklusi-ekskslusi dalam pemilihan karya-karya fiqih yang relevan 
akan dilakukan. Tidak ketinggalan juga karya-karya Ushūl al-Fiqh, Fiqh al-Muqārin 
fil Mazāhib, dan fikih kontemporer yang dipandang memiliki tingkat relevansi tinggi 
dengan kajian Fikih Lingkungan. Karya-karya ini, karena hanya mengulas sedikit 
tentang aspek-aspek lingkungan dalam pengertian ekologi modern, maka kami 
jadikan sebagai data sekunder. 
 Konsep al-dharūrāt al-khamsah, yakni memelihara lima aspek pokok seperti 
memelihara agama, akal, jiwa, keturunan, dan properti dari al-Syathibî63  berguna 
untuk menopang keharusan etis dan yuridis konservasi komponen-komponen 
lingkunagn utama. Namun, konsep Syathibî dan para pengembang teori tersebut di 
masa-masa sesudahnya tidak cukup memadai untuk memberikan pedoman 
instrumental dan operasional konservasi lingkungan. Kitab-kitab itu, misalnya, tidak 
memberikan penjelasan fungsionalitasnya dalam tindakan-tindakan perbaikan 
lingkungan. 64  Diperlukan penjelasan lain untuk menyempurnakan teori ini dalam 
bentuk argumen konservasi lingkungan dari perspektif Syari’ah melalui pengayaan-
pengayaan baru. Apalagi, ilmu-ilmu tentang perubahan iklim, pemanasan global 
                                                 
 
62Baca karya Lynn White, Jr. “The Historical Roots of Our Ecological Crisis” dalam Science 
155 (3767), h. 1203-1207.  
 
63Lihat Ibrahim ibn Musa al-Syathibî, al-Muwāfaqāt fî Ushūl al-Syarî’ah (Beirut: Dār al-Fikr, 
1972), jilid 2, h.  348. 
 
64Musthafa Abu-Sway, misalnya, mengatakan bahwa konsep al-dharūrāt al-khamsah, yakni 
menjaga agama, akal, jiwa, keturunan, dan properti disejajarkan dengan menjaga lingkungan yang 
merupakan tujuan Syari’ah tertinggi. Lihat Musthafa Abu-Sway, Towards an Islamic Jurisprudence of 
the Environment: Fiqh al-Bî’ah fî al-Islām dalam 
http://homepage.iol.ie/~afifi?Articles/environment.htm (Februari, 1998).  
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(global warming), dan ilmu konservasi lingkungan terkait dengan rancang bangun 
teknologi sehingga  diperlukan  interdisipliner  untuk  mengkajinya.65 Kenyataan ini 
meniscayakan sebuah kerja sama global seperti dalam transfer teknologi dari negara 
maju ke negara berkembang berikut insentif-insentif lain terkait dengan konservasi 
lingkungan di negara-negara berkembang yang terhambat pembangunannya.66 
 Dari eksplorasi sumber dan konsep teoritik tersebut, dapat diketahui bahwa 
argumen konservasi lingkungan sebagai tujuan tertinggi Syari’ah belum secara 
spesifik dilakukan. Namun, percikan-percikan awal dari karya-karya tersebut dapat 
mendukung studi ini. Karena itu, pemetaan teoritik dari studi-studi terdahulu 
menjamin posisi yang jelas dari penelitian ini sehingga terhindar dari duplikasi. 
                                                 
 
65 Lihat Bruce Mitchell, Resource and Environmental Management (Waterloo, Ontario: 
University of Waterloo, 1997).  
 
66Sebagai perbandingan lihat E. Goldsmith, R. Allen, et al., “A Blueprint for Survival,” dalam 
The Ecologist, vol. 2, no. 1 (January, 1972) dan Daniel Murdiyarso, Protokol Kyoto: Implikasinya bagi 
Negara Berkembang (Jakarta: Kompas Media Nusantara, 2003), cet. I, terutama bab 4.  
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BAB III 
KONSERVASI LINGKUNGAN 
DALAM PERSPEKTIF EKOLOGI 
 
 
 Bab ini menyajikan realitas krisis lingkungan dan usaha konservasinya dalam 
perspektif ekologi. Pemaparan tentang krisis lingkungan ini dimaksudkan untuk 
memberi pemahaman bahwa krisis lingkungan itu nyata, serius, akut, dan 
memerlukan suatu tindakan lokal, regional, serta global. Bab ini juga menjelaskan 
cakupan krisis yang bukan saja bersifat material tetapi juga bersifat spiritual. Dua 
krisis tersebut—yang telah menjadi fenomena kehidupan industrial modern—telah 
mendorong lahirnya gerakan environmentalisme baru. Selanjutnya, bagian ini juga 
menegaskan perlunya tatapan pada nilai-nilai spiritual dan kearifan tradisi-tradisi 
besar agama dunia sebagai penopang tindakan-tindakan konservasi lingkungan. 
 
A. Realitas Krisis Lingkungan 
 Krisis lingkungan adalah sesuatu yang nyata. Menurut E. Goldsmith dan R. 
Allen, krisis lingkungan memperoleh perhatian global terutama sekali sejak 
Konferensi Stockholm pada Juni 1972. 1  Meski kesadaran intelektual atas krisis 
lingkungan telah terjadi sejak abad-abad pasca-Revolusi Industri, 2  namun secara 
global dan ilmiah, krisis lingkungan telah ‘dideklarasikan’ sebagai sebuah ancaman 
kehidupan di bumi. 3  Badan-badan internasional tentang penanggulangan krisis 
                                                 
 
1Lihat E. Goldsmith, R. Allen, et al., “A Blueprint for Survival”, dalam The Ecologist, vol. 2, 
no. 1 (Januari 1972).  
 
2Ada pula yang menyatakan bahwa kesadaran atas krisis lingkungan sering disebut bermula 
dari pengaruh buku Rachel Carson, Silent Spring (Penguin, Hammondsworth, 1965).  
 
3Lahirnya karya-karya tentang krisis dan konservasi lingkungan marak pada dekade 1970-an 
yang kemudian menghasilkan sebuah Konferensi Tingkat dunia tentang Lingkungan Manusia pada 
Juni 1972 di Stockholm. Lihat Man’s Impact on the Global Environment: Assesment and 
Recommendations for Actions, Laporan Studi tentang  Problem-Problem Degradasi lingkungan 
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lingkungan juga telah menandai adanya fakta-fakta krisis itu. Krisis-krisis lingkungan 
sejak pasca-era Revolusi Industri sekitar abad ke-18 (1785) telah menjadi perhatian 
para ecothinkers. Revolusi Industri yang semula terjadi di Inggeris memengaruhi 
perkembangan industri di sejumlah negara Eropa dan dunia lainnya. Revolusi Industri 
menggantikan secara luas pekerjaan berbasis tradisional ke mesin dan membawa serta 
perubahan perekonomian agrikultural ke perekonomian industrial.4  Disebut Revolusi 
Industri karena ia telah mengubah masyarakat secara signifikan dan sangat cepat.5 
Jadi,  Revolusi Industri telah menggeser peradaban batu (Stone Age) yang hidup 
selama Era Neolitik ke Era Industri yang basisnya adalah metalurgi. Temuan 
metalurgi (ilmu tentang mengolah logam) “disesali” oleh sejarahwan terkemuka 
Arnold Toynbee yang disebutnya sebagai awal terjadinya degradasi lingkungan.6 
Tengara Arnold Toynbee makin menemukan relevansi dengan kenyataan krisis 
lingkungan yang terjadi secara sistematis dan telah menggugah kesadaran terdalam 
relung batin umat manusia. 
 Revolusi Industri,7 pada dasarnya, adalah suatu tahap perkembangan manusia 
yang amat besar dalam perubahan pikiran dan sistem nilai masyarakat yang bisa 
berdampak ganda: positif dan negatif. Positif karena ia membuka lompatan kuantum 
dalam temuan-temuan teknologis yang mampu meningkatkan kesejahteraan manusia 
dan mengungkap misteri tentang alam. Namun, Revolusi Industri membawa pula 
                                                                                                                                           
(Cambridge: MIT Press, 1970), dan Lester Brown, World Without Borders (New York: Random 
House, 1972). 
 
4Microsoft Encarta Encyclopedia, 2001. Entry, “Industrial Revolution”  
 
5Microsoft Encarta Encyclopedia, 2001. Entry, “Industrial Revolution”  
 
6Lihat Arnold Toynbee, Mankind and Mother Earth: A Narrative History of the World (New 
York and London:  Oxford University Press, 1976), terutama Chapter I. 
 
7Revolusi Industri merupakan fenomena sosio-budaya yang amat penting. Karena itu, ia 
menyedot perhatian para sosiolog, antropolog, termasuk teolog. George Ritzer dan Douglas J. 
Goodman, misalnya, memasukkan Revolusi Industri dan munculnya kapitalisme sebagai kekuatan 
sosial yang berperan dalam perkembangan teori sosiologi. Lihat George Ritzer & Douglas J. Goodman, 
Modern Sociological Theory (McGraw-Hill, 2003), h. 1. Pengaruh Revolusi Industri dan kapitalisme 
pada perubahan cara pandang agama dan moralitas dapat dibaca dalam Alasdar MacIntyre, 
Secularisation and Moral Change (New York and London: 1969). 
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“Revolusi Konsumsi” 8  yang wujudnya adalah eksploitasi lingkungan untuk 
memenuhi kerakusan bukan kebutuhan. Korbannya adalah krisis-krisis lingkungan 
yang berarti pula makin menyusutkan sumber daya alam. 
 Selanjutnya, inti peradaban modern adalah ‘teknikalisme’ sebagaimana 
disebut  oleh Marshall G. S. Hodgson.9 Abad teknik, karena itu, menyajikan problem 
tersendiri bagi lingkungan yang mengalami percepatan luar biasa dengan dampak-
dampaknya yang telah menciptakan berbagai bencana bagi umat manusia. Uraian 
berikut menyajikan fakta-fakta krisis lingkungan, krisis modernitas, dan sebab-
sebabnya, sembari menyodorkan aksi-aksi pro-ekologi. 
 
1. Fakta-Fakta Krisis 
 Dalam bukunya yang sangat mengagumkan berjudul “The Song of the Earth”, 
Jonathan Bate melukiskan bahwa pada permulaan milenium ketiga era Masehi ini, 
kondisi alam amat kritis (parlous). Persembahan doa yang dipanjatkan dewasa ini dan 
bayangan bencana-bencana di masa mendatang telah begitu akrab dengan kehidupan 
manusia. Bate, misalnya, mengemukakan pencemaran udara oleh carbon dioksida 
hasil industrialiasasi massif telah memerangkap panas matahari sehingga planet ini 
menjadi lebih panas. Mencairnya es di Kutub Utara dan Selatan, naiknya permukaan 
air laut, hujan asam, menciutnya hutan, meluasnya padang pasir, timbulnya jenis 
penyakit baru, terancam punahnya biodiversity, dan perubahan iklim ekstrem disebut 
Bate sebagai tanda-tanda kepunahan kehidupan di planet ini.10 
                                                 
 
8Revolusi konsumsi memperlihatkan borosnya manusia modern atas sumber-sumber daya 
alam seperti yang diperlihatkan oleh E. F. Schumacher tentang perekonomian Barat-Modern. Lihat 
bukunya,  Small is Beautiful: Economics As If People Mattered (New York: Harper and Row, 1973). 
 
9 Marshall G. S. Hodgson,  The Venture of Islam: Conscience and History in a World 
Civilization (Chicago: University of Chicago Press, 1974). Edisi Indonesia oleh  Paramadina dengan 
judul The Venture of Islam: Iman dan Sejarah dalam Peradaban Dunia, terj. Mulyadhi Kartanegara 
(Jakarta: Paramadina, 1999), cet. I, jilid I, h. 72-73 (saya kutip dari terjemahannya dan halaman yang 
tertera adalah halaman terjemahan). 
 
10 Jonathan Bate dengan sangat ekspresif mengatakan, “Carbon dioxide produced by the 
burning of fossil fuels is trapping the heat of the sun, causing the planet to become warmer. Glaciers 
and permafrost are melting, sea levels rising, rainfall patterns changing, winds growing stronger. 
Meanwhile, the ocean are overfished, deserts are spreading, forest shrinking, fresh water becoming 
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 Amatan Bate tentang krisis lingkungan di atas menegaskan sebuah krisis yang 
menandai krisis-krisis lingkungan modern. Bate dalam kutipan di atas tidak menyebut 
bencana-bencana yang ditimbulkan oleh polusi teknologi transportasi, teknologi 
industri, dan teknologi energi. Bencana Chernobil di Rusia, munculnya jenis penyakit 
baru inai-inai dan minamata di Jepang, hujan asam yang merusak hutan dan danau-
danau adalah krisis lingkungan lain yang telah menyentakkan decak takut masyarakat 
internasional.11 “Apakah kita telah mulai berjalan ke arah yang salah”, tanya Bate 
mengomentari krisis lingkungan yang kian memburuk itu.12  
 Gambaran krisis oleh Jonathan Bate di atas telah tersebar ke seluruh 
peradaban dengan tambahan-tambahan data baru. Jika Bate menulis gambaran krisis 
itu dalam gaya sastera, maka karya-karya ilmiah yang mengoleksi krisis-krisis 
lingkungan di antaranya dilakukan oleh Sandra Postel,13 Garret Porter,14 laporan Club 
of Rome, Norman Myers,15 Seyyed Hossein Nasr, Ziauddin Sardar, dan lain-lain. 
Sementara gambaran krisis lingkungan dari sisi moral dan spiritual diungkap oleh 
Bedi’uzzaman Said Nursi, Tu Wei Ming, Arne Naess, Al Gore, Yusuf Qaradhawi, 
Musthafa Abu-Sway, Mawil Izz Deen, dan lain-lainnya.16 
 Secara generik, krisis lingkungan mencakup air, tanaman, binatang, tanah, dan 
udara. Hal-hal yang telah disebut itu mengalami krisis karena tercemar oleh tiga 
                                                                                                                                           
scarcer. The diversity of species upon the planet is diminishing. We live in a world a toxic waste, acid 
rain and endocrine disrupters—chemicals which interfere with the functioning of sex hormones, 
causing male fish and birds to change sex.  The urban air carries a cocktail of pollutants: nitrogen 
dioxide, sulphur dioxide, benzene, carbon monoxide and more. In intensively farmed economies, the 
topsoil is so eroded that the growth of cereal crops is entirely dependent on artificial fertilizers. The 
feeding of dead poultry to living cattle has bequeathed us bovin spongiform encephalopahty (‘mad cow 
disease’), which causes the collapse of the central nervous system and is transmissible to human. Lihat 
selanjutnya Jonathan Bate, The Song of the Earth (London: Macmillan Publisher, Ltd., 2000), h. 24 
 
11Bandingkan Philips Shabecoff, A New Name for Peace: International Environmentalism, 
terutama chapter 11. 
 
12Jonathan Bate, The Song of the Earth, h. 24  
 
13Sandra Postel, Defusing the Toxics Threath  (Washington: Worldwatch Paper 79, 1987).  
 
14Gareth Porter and Janet Welsh Brown, Global Environmental Politics (Boulder, Colo: 
Westview Press, 1991).  
 
15Norman Myers, Ultimate Security (New York: W.W. Norton, 1993).  
 
16 Dalam penyebutan nama-nama itu, saya tidak mengelompokkan ke dalam tokoh-tokoh 
Muslim dan non-Muslim. Ini karena saya melihat bahwa krisis lingkungan bukan milik sekelompok 
ras manusia tertentu, tetapi menjadi masalah global yang penanganannya juga global.  
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teknologi utama, yaitu: teknologi industri, teknologi transportasi, dan teknologi 
energi, di samping tentu saja kecerobohan manusia di dalam pengelolaan terhadap 
sumber daya alam itu. 17  Akibat dari pencemaran itu telah banyak diungkap dan 
semuanya mengarah pada degradasi lingkungan yang ujung-ujungnya penghancuran 
terhadap diri manusia itu sendiri. Dalam ungkapan Jonathan Bate, “After all, if we 
destroy the earth we will destroy ourselves (Di atas semua itu, jika kita hancurkan 
bumi atau lingkungan berarti kita hancurkan diri kita sendiri).”18 
 Parahnya krisis lingkungan (tanah, tanaman, air, udara) dari polusi industri, 
menunjukkan peningkatan dari tahun ke tahun. Data dari Laporan Asesmen Keempat 
IPCC (Intergovernmental Panel on Climate Change) tahun 2007 tentang peningkatan 
emisi gas rumah kaca global (global greenhouse gas emission) menunjukkan adanya 
peningkatannya sejak masa pra-industri sebesar 70% antara 1970 dan 2004. Antara 
1970 dan 2004, menurut data tersebut, emisi global berupa CO2, CH4, N 2 O, HFCs, 
PFCs dan SF6, yang diperparah oleh potensi pemanasan mereka (GWP), telah naik 
sebesar 70% (24% antara tahun 1990-2004), dari 28,7 sampai 49 Gigaton karbon 
dioksida setara dengan (GtCO2-eq)2 . 19    Sumbangan terbesar dalam emisi GHG 
(greenhouse gas emission) pada 1970-2004 berasal dari sektor suplai energi (naik 
sekitar 145%). Emisi gas yang meningkat ini terjadi secara berbeda-beda. CO2  antara 
1970-2004 naik sekitar 80% (28% antara 1990-2004) dan mewakili 77% dari total 
emisi GHG antropogenik pada 2004.20  
 Emisi CO2 yang terkait dengan energi (termasuk emisi dari penggunaan listrik) 
dari sektor industri naik dari  6,0 GtCO2  (1,6 GtC) pada 1971 menjadi 9,9 GtCO2  
(2,7 GtC) pada 2004. Jadi, emisi GHG langsung dari sektor industri sekitar 2,7 
GtCO2-eq) (2,0 GtC-eq), dan emisi total, termasuk emisi-emisi tak langsung (indirect 
                                                 
 
17Emil Salim, “Kesinambungan dengan Pembaruan”, h. 489  
 
18Jonathan Bate, The Song of the Earth, h. 35  
 
19Lihat http://www.ipcc.ch/pdf/assesment-report/ar4/wg3/ar4-wg3.pdf, accessed 12 February 
2009, h. 3  
 
20http://www.ipcc.ch/pdf/assesment-report/ar4/wg3/ar4-wg3.pdf, accessed 12 February 2009, 
h. 3   
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emissions) adalah sekitar 12 GtCO2-eq  (3,3 GtC-eq).21  Naiknya emisi GHGs juga 
akibat penggundulan hutan atau deforestrasi. Menurut Laporan IPCC 2007, emisi-
emisi dari deforestrasi pada 1990-an diduga naik 5,8 GtC2/tahun.22  
 Perlu diketahui, kawasan hutan global adalah 3952 juta ha, yang menempati 
sekitar 30 persen luas daratan di bumi (FAO, 2006a). Antara tahun 2000 dan 2005, 
penggundulan hutan terus berlanjut pada kisaran 12,9 juta ha/tahun. Deforestrasi 
sebagian besar disebabkan karena pengalihan hutan menjadi pertanian, tetapi juga 
karena perluasan pemukiman, pembangunan infrastruktur, dan praktik-praktik 
penebangan liar yang tidak berkelanjutan (FAO, 2006, MEA, 2005b).23 Penyusutan 
hutan yang begitu cepat ini memiliki akibat-akibat destruktif bagi kelangsungan 
kehidupan di muka bumi.  
 Secara ilmiah, hutan memiliki fungsi yang amat penting—yang meminjam 
ungkapan Tom Gardner dan Robert Engelman disebut sebagai ‘the environmental 
value of forest.’24 Selanjutnya Gardner dan Engelmen menyebut fungsi hutan sebagai 
melindungi dan menjaga ekosistem baik pada tingkat lokal, regional, maupun global. 
Fungsi lainnya adalah sebagai produktivitas komoditi, menjaga keanekaragaman 
hayati (biodiversity), dan menyerap karbon diaksida yang terperangkap dalam 
atmosfer.25 Penyusutan hutan secara besar-besaran, karena itu, dapat menyebabkan 
lingkungan rentan terhadap bencana. 
 Namun harus ditegaskan bahwa krisis lingkungan bukanlah berdiri sendiri. 
Krisis lingkungan adalah akibat dari krisis moral dan spiritual manusia. Karena itu, 
krisis lingkungan mencakup pula krisis manusia termasuk fisik, psikis, dan nilai-nilai 
                                                 
 
21 http://www.ipcc.ch/pdf/assesment-report/ar4/wg3/ar4-wg3.chapter7.pdf, accessed 12 
February 2009, h.  449  
 
22 http://www.ipcc.ch/pdf/assesment-report/ar4/wg3/ar4-wg3.chapter9 pdf, accessed 12 
February 2009, h. 543   
 
23 Dikutip kembali dalam http://www.ipcc.ch/pdf/assesment-report/ar4/wg3/ar4-
wg3.chapter9.pdf, accessed 12 February 2009, h. 544 
 
24Tom Gardner and Robert Engelman, Forest Futures: Population, Consumption, and Wood  
Conservation dalam 
http://www.populationaction.org/Publications/Reports/Forest_Futures/Forest_Futures_text_only_versi
on.pdf, h. 19   
 
25Tom Gardner and Robert Engelman,  h. 19 
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yang menopang pandangan hidupnya.26 Karena manusia adalah bagian terdepan dari 
lingkungan, maka krisis yang menimpa spiritual dan moral manusia lebih berbahaya. 
Manusia menjadi penghancur dan sekaligus penjaga lingkungan tergantung dari nilai-
nilai yang dianutnya. Dari krisis manusia bisa membawa kepada krisis-krisis 
lingkungan dengan seluruh komponennya. Krisis lingkungan, karena itu, bersifat 
interdependensi.  
 Literatur-literatur pasca KTT Bumi di Stockholm pada 1972 menyebutkan 
hal-hal yang terkait dalam krisis lingkungan. Di antaranya adalah penerbitan A 
Blueprint for Survival dari The Ecologist dan Laporan Pertama untuk Club of Rome, 
The Limits to Growth. 27  Laporan-laporan itu menyebutkan elemen-elemen yang 
saling tergantung dalam masalah krisis lingkungan, yaitu: 1) meningkatnya pengaruh 
aktivitas manusia terhadap lingkungan, 2) semakin sedikitnya sumber-sumber yang 
dapat dilestarikan, 3) peningkatan eksponensial penduduk dunia, 4) masalah-masalah 
peningkatan produksi pertanian untuk mencukupi kebutuhan pangan penduduk dunia, 
5) meningkatnya kecenderungan-kecenderungan pada modernisasi dan industrialisasi 
dari hampir seluruh aktifitas manusia, 6) meningkatnya kecenderungan pada 
urbanisasi dan tumbuh-suburnya megalopolis, 7) melebarnya jurang antara negara-
negara berkembang dengan negara-negara sedang berkembang, 8) meningkatnya 
ketergantungan kepada teknologi, 9) meningkatnya kecenderungan pada apa yang 
disebut Herman Kahn sebagai budaya inderawi (yaitu yang bersifat empiris, duniawi, 
sekular, humanistik, pragmatik, utiliter, dan hedonistik), 10) meningkatnya 
pengangguran/kekurangan lapangan kerja, 11) pembangunan yang dirangsang 
timbulnya bukan oleh adanya kebutuhan-kebutuhan ril melainkan oleh semakin 
besarnya ketidakseimbangan konsumsi, dan 12) meningkatnya keterpisahan dari alam, 
                                                 
 
26Ziauddin Sardar, Islamic Futures (New York: Mensell Publishing Limited, 1985), h. 218.   
 
27Lihat misalnya, D. Meadows et al, The Limits to Growth (New York: Potomac Associate, 
1972).  
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keterasingan manusia dengan alam, dengan manusia lain, dan dengan dirinya 
sendiri.28 
 Interdependensi tersebut menunjukkan sebuah problem kompleks yang 
menuntut tindakan global baik dengan pemecahan teknis maupun non-teknis (seperti 
etika-moral,29  metafisika sains, kedalaman, kearifan lokal, kearifan agama-agama, 
dan kearifan tradisi-tradisi besar dunia). 30  Elemen-elemen yang terlibat dalam 
kemunculan krisis lingkungan adalah cermin dari kompleksitas pikiran manusia, dan 
itu memerlukan pemecahan, terutama sekali,  from within di samping from without. 
Sumber-sumber daya alam, seperti air (air darat dan air laut), tanaman atau hutan, 
binatang, tanah, dan udara nasibnya sangat tergantung pada moralitas manusia 
sebagai khalifatullāh fil-ardh. 
 Laporan-laporan mengenai makin susutnya areal hutan, meluasnya gurun 
pasir, susutnya lapisan tanah yang subur, kepadatan penduduk, naiknya permukaan 
laut, meluasnya hujan asam, pemanasan global, dan perubahan iklim yang ekstrem 
adalah bukti-bukti dari pengaruh pandangan dan tindakan manusia terhadap alam. 
Degradasi lingkungan itu telah membahayakan kelangsungan kehidupan, termasuk 
kehidupan manusia. Dalam kata-kata Fritjof Capra, “Untuk pertama kalinya kita 
dihadapkan pada ancaman kepunahan ras manusia yang nyata dan semua bentuk 
kehidupan di planet ini.”31 
 Pernyataan Capra bisa diurai maknanya kepada realitas nyata bahwa semua 
ancaman itu begitu dekat di sekitar manusia melalui pencemaran udara yang 
mengancam kesehatan paru-paru, polusi air yang memicu penyakit, penggundulan 
hutan yang mengancam banjir dan longsor, teknologisasi dan industrialisasi yang 
memicu pemanasan global, dan lain-lain. Ancaman kepunahan ras manusia yang 
disinyalir Capra bukanlah sebuah hipotesis, tetapi sebuah pernyataan yang masuk 
                                                 
 
28Dikutip kembali dalam Ziauddin Sardar, Rekayasa Masa Depan Peradaban Muslim, terj. 
Rahmani Astuti (Bandung: Mizan, 1986), h. 100-102. 
 
29Seperti yang diusung para penganut teorisi ekoteologi dan ekosofi (Seyyed Hossein Nasr, 
Arne Naess, John Muir, Henry David Thoreau, John Poss More, dan lain-lain).  
 
30Mary Evelyn Tucker, Hinduism and Ecology, h. 12.  
 
31Fritjof Capra, Titik Balik Peradaban, h. 3.  
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akal. Al Gore, misalnya, menyebutkan sejarah kepunahan peradaban manusia akibat 
perubahan iklim, yang dipicu oleh krisis lingkungan.32 
 Al Gore menunjukkan peradaban-peradaban yang punah seperti peradaban 
Maya (sekarang Yucatan, Meksiko) pada 950 M yang diduga salah satunya akibat 
hilangnya kesuburan tanah, krisis air, dan penggundulan hutan.33 Juga bencana yang 
menimpa bangsa Cina berupa banjir berulang-ulang di Sungai Kuning pada 1332 
yang menewaskan tujuh juta manusia oleh perubahan iklim.34 Perlu ditambahkan, 
dalam tradisi agama-agama semitik (abrahamic religions) mengenal kisah banjir 
bandang Nabi Nuh, yang disebabkan karena menurut Kitab Suci kaum Nabi Nuh 
ingkar dan zalim.35 Dari optik ekologi, pengertian ingkar dan zalim bisa dimaknai 
sebagai tidak arif secara ekologis, misalnya, melakukan penggundulan hutan dan 
memilih keputusan-keputusan yang bertentangan dengan kearifan lingkungan. 36 
Mengikuti urutan logis analisis perubahan iklim ala Al Gore di atas, maka banjir Nabi 
Nuh dapat ditelusuri pada krisis-krisis lingkungan37 seperti depopulasi tiba-tiba pada 
kasus punahnya bangsa Maya pada 950 M. 
 Gambaran kepunahan peradaban dalam sejarah itu sangat mungkin terulang di 
jaman kini. Cakupan krisisnya pun bisa lebih luas dan dalam karena teknologi dapat 
memperbesar jangkauan kehancuran jika umat manusia yang menopangnya tidak 
melakukan usaha-usaha pencegahannya. Kesadaran interdependensi dari seluruh 
umat dapat mengerem laju krisis lingkungan yang membawa kepunahan lingkungan 
                                                 
 
32Al Gore, Earth in the Balance, h. 34  
 
33Al Gore, Earth in the Balance, h. 44  
 
34Al Gore, Earth in the Balance, h. 46  
 
35
“Di dalam al-Qur’an disebutkan yang artinya, “dan Sesungguhnya Kami telah mengutus 
Nuh kepada kaumnya, Maka ia tinggal di antara mereka seribu tahun kurang lima puluh tahun. Maka 
mereka ditimpa banjir besar, dan mereka adalah orang-orang yang zalim” Q. s.,  al-‘Ankabūt/29:14 
 
36 Saya mempercayai bahwa sebuah banjir bandang seperti pada kasus banjir Nabi Nuh 
tidaklah datang tiba-tiba, tetapi pasti ada sebab-sebabnya. Tidak ada bukti-bukti arkeologis apa yang 
menyebabkan banjir. Juga tak terdapat tafsir-tafsir yang rasional mengenai penjelasan sebab-sebab 
datangnya banjir itu.  
 
37Fazlur Rahman, misalnya, mengatakan bahwa ayat-ayat seperti banjir, topan, gempa bumi, 
hujan lebat di daerah-daerah gersang, merupakan tanda-tanda yang jelas dan biasanya terjadi jika suatu 
kaum telah melakukan kesesatan-kesesatan secara keterlaluan dan tidak dapat dikembalikan kepada 
jalan yang benar. Lihat Fazlur Rahman, Tema Pokok Al-Qur’an, h. 102-103. Pendapat Rahman secara 
tak langsung dapat mendukung analisisa ekologis mengenai Banjir Nabih Nuh di atas. 
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bumi. Komponen-komponen lingkungan seperti manusia, binatang, tanaman atau 
hutan, air, tanah, dan udara adalah sebuah holon yang saling bergantung dan saling 
memiliki. Krisis lingkungan sebagai cermin krisis spiritual, moral, dan kearifan lokal 
memerlukan suatu tindakan lokal yang berangkat dari pikiran-pikiran global secara 
komprehensif-holistik. 
 
2. Modernitas dan Krisis Lingkungan 
 Modernitas adalah jaman yang tidak pernah memiliki preseden dalam sejarah 
sebelumnya. Marshall G. S. Hodgson, menyatakan bahwa teknikalisme menandai 
sebuah masyarakat, di mana unsur-unsur yang dominan berada pada tingkat 
organisasi sosial, di mana dalam kegiatan intelektual dan praktis, prosedur-prosedur 
teknik (tanda miring sebagai tambahan saya) yang dispesialisasi dan dirasionalisasi 
secara kalkulatif membentuk suatu pola yang saling tergantung dan lebih unggul.38 
Revolusi Industri pada 1785 telah meletakkan sejarah baru dalam perusakan 
lingkungan dan menandai sebuah jaman modern. 
 Penerapan teknologi adalah industri. Para ahli telah mencatat pengaruh-
pengaruh teknologi-industrialisasi pada krisis-krisis lingkungan. Kritik itu ditujukan 
bukan pada teknologi industri itu sendiri, tetapi pada penerapannya sebagai alat 
akumulasi kapital ekonomi yang tidak mempertimbangkan aspek-aspek lingkungan 
dan keberlanjutan. John Bellany Foster dalam papernya yang disampaikan pada 
Simposium Hitotsubashi mempertanyakan, “Capitalism’s Enviromental Crisis—Is 
Technology the Answer?”39 Pertanyaan yang menjadi judul papernya itu, menolak 
pemecahan teknis atas krisis-krisis lingkungan. Pemecahannya, kata Foster 
selanjutnya, adalah bukan mengubah mode regulasi tertentu dari suatu sistem 
kapitalis itu, tetapi mentransendenkan rejim akumulasi yang ada dalam aspek-aspek 
esensialnya (transcending the existing regime of accumulation in its essential 
                                                 
 
38Marshall G. S. Hodgson, The Venture of Islam: Iman dan Sejarah, h. 72  
 
39 John Bellany Foster, Capitalism’s Environmental Crisis—Is Technology the Answer?, 
dalam http://www.monthlyreview.org/1200jbf.htm, accesed 20 march 2009.  
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aspects). 40  Foster, secara tersirat, mengusulkan sebuah sistem spiritual yang 
berorientasi pada harmoni sistem-sistem sosial yang ada dengan lingkungan dan 
keberlanjutan. Juga sebuah sistem yang mengerem ideologi materialistik, hedonistik, 
dan kapitalistik. 
 Karena modernitas memiliki sistem nilai yang materialistik dengan ditunjang 
oleh teknologisasi di segala hal, maka revolusi konsumsi memperoleh persetujuan 
ilmiah dan kemudahan-kemudahan teknis. Hasilnya adalah pemborosan pada sumber-
sumber daya alam yang tidak memikirkan keberlanjutan, apalagi dengan laju 
penduduk yang makin meningkat. Konsumsi yang tanpa batas ini merupakan gaya 
hidup modern yang hanya bisa dihentikan oleh visi spiritual, visi keariafan global, 
dan nilai-nilai agama-agama besar dunia.  
 Menurut sebuah laporan berjudul Our Common Future dari World 
Commision on Environment and Development menyatakan bahwa ledakan penduduk 
dan pertumbuhan ekonomi memberikan tekanan yang tak dapat ditahan lagi terhadap 
lingkungan alam, yang pada gilirannya membuat tumpukan masalah sulit yang makin 
banyak di jalan ke arah pembangunan ekonomi dan sosial masa mendatang. “Ekologi 
dan ekonomi menjadi makin saling terkait secara lokal, regional, dan global, menjadi 
jaringan sebab-akibat tanpa lipatan”.41 Laporan ini menunjukkan kaitan sistem sosial 
dan ekonomi modern dalam sumbangannya pada krisis lingkungan global di masa 
depan. Teknologi sebagai ciri modernitas telah mempercepat daya destruktifnya 
terhadap alam oleh manusia modern. 
 Seyyed Hossein Nasr dan Ziauddin Sardar dari saintis Muslim telah 
menengarai pengaruh sistem-sistem modern (terutama dari sisi sains modern dan 
filsafat alam) pada krisis lingkungan. Nama lain yang tak kalah populernya adalah 
Ismail Raji al-Faruqi. Bahkan Maurice Bucaile dimasukkan oleh Muzaffar Iqbal 
                                                 
 
40John Bellany Foster, Capitalism’s Environmental Crisis, h. 12  
 
41Our Common Future: Report of the World Commision on Environmental and Development 
(New York: Oxford University Press, 1987).  
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dalam empat tokoh Muslim yang merespon sains dan teknologi sekular itu.42 Iqbal 
sebagaimana dikutip Lisa Wersal meringkaskan empat respons dari empat tokoh itu, 
yaitu: 
 Pertama, Seyyed Hossein Nasr. Nasr, pada dasarnya, mengemukakan tentang 
perlunya gagasan sains yang sakral (a Sacred Science), mendukung untuk 
rekonstruksi pemikiran ilmiah Islam atas dasar pengetahuan wahyuwi (revealde 
knowledge), tidak menaklukkan alam, tetapi memanfaatkannya sesuai dengan 
Perintah Allah (function within Divine Commands), dan kritis terhadap sekularisasi 
sains dan penguasaan atas alam (critical of secularization of science and its 
domination of nature). 43  Kedua, Ziauddin Sardar. Dia menyebut sedikitnya lima 
kritik, yaitu: klaim universalitas ide-ide yang dihasilkan oleh peradaban Barat 
adalah…ancaman bagi pandangan dunia Islam (a threat to the Islamic worldview), 
sains dan teknologi Barat merupakan alat untuk mempropagandakan agenda ekonomi 
dan politik Barat, sains bukanlah aktivitas obyektif tetapi sebuah aktivitas budaya, 
sains modern berurat-berakar dalam peradaban Barat, dan sebagai gantinya Sardar 
mengusulkan rekonstruksi, kompleksitas, dan kesalingterhubungan (reconstruction, 
complexity, and interconnection).44  
 Yang ketiga, Ismail Raji al-Faruqi. Dia menyebut sedikitnya enam kritik, 
yaitu: bahwa Umat Islam sedang berada dalam keadaan sakit (state of malaise) yang 
akar-akarnya datang karena pengaruh-pengaruh asing, bahwa Firman Tuhan tetap 
relevan dalam setiap umat Islam, bahwa Tuhan telah menciptakan alam dengan suatu 
tujuan, Tuhan telah mengangkat manusia sebagai khalifah untuk itu, bahwa Nabi 
Muhammad SAW adalah sebuah teladan dan contoh, bahwa alam bukan untuk 
dieksploitasi, tetapi diperlakukan sebagai amanah yang diberikan oleh Allah. 
Keempat, Maurice Bucaile. Dia dalam karyanya The Bible, the Qur’an, and Science 
                                                 
 
42 Muzaffar Iqbal, Islam and Science—the Catching up Syndrom, Metanexus: Views, 
2002.11.08, dikutip kembali dalam Lisa Wersal Islam and Environmental Ethics: Tradition Responds 
to Contemporary Challenges pada http://www3.interscience.wiley.com/journal/119249638  
 
43Muzafar Iqbal dalam Lisa Wersal, Islam and Environmental Ethics, h. 2.  
 
44Muzafar Iqbal dalam Lisa Wersal, Islam and Environmental Ethics, h. 2  
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(1978) menemukan “fakta-fakta ilmiah” di dalam al-Qur’an.45 Meski respon-respon 
itu menampakkan sebuah “apologi”, namun mengandung bobot mitigasi pada 
terciptanya kelestarian lingkungan dan mengandung visi keberlanjutan. 
 Selanjutnya, dari sosiolog Muslim yang menulis karya khusus mengenai 
ideologi-ideologi modern yang berpotensi menghancurkan peradaban adalah Ali 
Syari’ati (1933-1977).  Syari’ati menyebut ada tiga ideologi modern yang berbahaya 
bagi kelangsungan peradaban, yaitu: kapitalisme, marxisme, dan eksistensialisme. 
Ketiga ideologi itu, sekalipun berbeda dari sisi orientasi dan jenisnya, namun 
memiliki tujuan yang sama yakni kerakusan pada dunia dan penempatan pada 
manusia secara antroposentris. Hasil akhir dari tiga ideologi itu adalah pemujaan pada 
materialisme.46  Analisis Syari’ati paralel dengan Herman Kahn yang menyatakan 
bahwa krisis lingkungan, pada dasarnya, adalah penekanan manusia pada kepuasan 
inderawi, yaitu: yang bersifat empiris, duniawi, sekular, humanistik, pragmatik, 
utiliter, dan hedonistik.47 Kritik-kritik atas sistem-sistem ekonomi dan teknologi yang 
rakus terhadap sumber-sumber daya alam menunjukkan sebuah ciri paling menonjol 
dalam kehidupan manusia modern. Sistem-sistem ini, tentu saja, sangat berbeda 
dengan kearifan-kearifan masa pra-modern. 
 Namun harus disebutkan, bahwa krisis-krisis sains, teknologi, dan puncaknya 
krisis lingkungan telah memperoleh counter culture dari kalangan Barat modern 
sendiri. Tokoh-tokoh semacam David Henri Thoreau, John Muir, Arne Naess, dan 
lain-lainnya adalah beberapa di antaranya dari kalangan ecologists. Sementara dari 
sisi kritik budaya modern dikenal, salah satunya, Herbert Marcus yang menulis buku 
“One Dimensional Man”.48 Dalam bukunya itu, Marcuse menegaskan bahwa manusia 
di jaman modern telah menjadi manusia satu dimensi. Manusia telah kehilangan 
                                                 
 
45Muzafar Iqbal dalam Lisa Wersal, Islam and Environmental Ethics, h. 3.  
 
46Ali Syari’ati, Humanisme: Antara Islam dan Mazhab Barat, h. 63-70.  
 
47Herman Kahn & A. J. Wiener, The Year 2000: Framework for Speculation on the Next 
Thirty Years (Macmillan, New York, 1967).  
 
48Herbert Marcuse, One Dimensional Man (n. c: Ark Paperbacks, 1964). Buku ini secara utuh 
dapat diakses pada http://www.marxists.org/reference/archive/marcuse/works/one-dimensional-
man/introduction.htm 
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kebebasan dan bobot tradisionalnya karena terbelenggu oleh mekanisasi terorganisir. 
Selanjutnya, Marcuse menyatakan, “The rights and liberties which were such vital 
factors in the origins and earlier stages of industrial society yield to a higher stage of 
this society: they are losing their traditional rationale and content.”49 Kehilangan 
rasionalitas tradisional (spiritual, kearifan tradisi) dan bobot pemikiran adalah kritik 
yang sangat keras dari Herbert Marcuse tentang cacat manusia satu dimensi. 
  Kritik Marcuse di atas, sesungguhnya, merupakan sebuah peringatan tentang 
hilangnya kebebasan manusia karena tersandra oleh teknologi ciptaannya sendiri 
sehingga manusia menjadi robot. Manusia satu-dimensi (one dimentional man) 
produk teknologi modern adalah manusia yang antitesis terhadap gagasan pelestarian 
lingkungan dan visi keberlanjutan. Krisis lingkungan adalah representasi dari krisis 
kemanusiaan sehingga penyembuhannya bersifat etis, moral, dan spiritual. 
Penyelamatan krisis lingkungan, karena itu, harus pertama-tama menyembuhkah 
akar-akar krisis yang diidap manusia modern, yaitu the wounded spirit. Spirit modern 
yang terluka, sebagai akar krisis lingkungan, harus disembuhkan melalui spiritualisasi 
komprehensif melalui penyetubuhan prinsip-prinsip etis ke dalam pandangan dunia 
manusia modern. 
 
3. The Tragedy of the Commons 
 Konsep the Tragedy of the Commons pertamakali dikemukakan oleh Garrett 
Hardin, seorang ahli biologi dan ekologi.50 Konsep ini, pada dasarnya, menjelaskan 
runtuhnya lingkungan milik bersama akibat tiadanya tanggung jawab dan egoisme 
                                                 
 
49Selanjutnya, Marcuse,  berujar, “Freedom of thought, speech, and conscience were - just as 
free enterprise, which they served to promote and protect - essentially critical ideas, designed to 
replace an obsolescent material and intellectual culture by a more productive and rational one. Once 
institutionalized, these rights and liberties shared the fate of the society of which they had become an 
integral part. The achievement cancels the premises.” Lihat Herber Marcuse, One Dimensional Man, h. 
1-2.  
 
50Garrett Hardin adalah Profesor biologi pada University of California, Santa Barbara. Karya-
karya yan telah dipublikasikan antara lain: Population, Evolution, and Birht Control (1969); The 
Limits of Altruism: An Ecologist’s View of Survival (1977), Promothean Ethics: Living with Death, 
Competition, and Triage (1980), dan The Tragedy of the Commons (1968). 
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individu atau kelompok masyarakat di dalam memperebutkan milik bersama itu 
sehingga akhirnya punah atau mengalami krisis. Hardin membandingkan keadaan 
sulit lingkungan hidup internasional dengan degradasi lahan tempat menggembalakan 
ternak milik bersama di Abad Pertengahan. Para penggembala pribadi mengejar 
keuntungan ekonomis jangka pendek sehingga merusak masa depan setiap orang, 
dengan mengetahui bahwa usaha-usaha individual untuk melestarikan pokok sumber 
daya akan ditundukkan oleh tindakan orang lain. 51  Selanjutnya Hardin 
mengungkapkan, “Ruin is the destination toward which all men rush, each pursuing 
his own best interest in a society that believes in the freedom of the commons. 
Freedom in commons brings ruin to all.” 52  Ungkapan Hardin yang menyatakan 
bahwa “kebebasan dalam milik bersama membawa keruntuhan bagi semua” (freedom 
in commons brings ruin to all)  menunjukkan suatu tragedi milik bersama akibat 
absennya tanggung jawab dan peraturan yang dipatuhi bersama. 
 Penggambaran Garrett Hardin pada 1968 tentang ‘tragedi milik bersama’ 
dikutip para ecothinkers lain di masa sesudahnya dengan pengayaan-pengayaan 
baru.53 Dalam konteks ini, the Tragedy of the Commons, dirujuk untuk menunjukkan 
fenomena ini dalam dunia modern yang makin parah. Shakelford menunjukkan 
ancaman milik bersama yang meliputi lautan bebas, arktik (arctic), antarktika 
(antarctic), dan angkasa luar.54 Milik bersama itu, menurut argumen Shackelford, 
memerlukan aturan dan hukum internasional sehingga the commons itu terlindungi. 
Bocornya lapisan ozon yang makin luas, kawasan laut bebas yang tercemar oleh 
limbah, dan lain-lainnya adalah contoh-contoh terancamnya kehancuran pusaka 
bersama. 
 Polusi air, udara, tanah, tanaman, dan lautan adalah persoalan milik bersama 
yang menjadi tempat kehidupan dan seharusnya dirawat dengan penuh etika. 
                                                 
 
51Lihat artikelnya pada Garrett Hardin, “The Tragedy of the Commons” dalam Science, 13 
December 1968, vol. 162, no. 3859, h. 1243-1248.  
 
52Garrett Hardin, “The Tragedy of the Commons”, h. 1249.  
 
53Di antaranya adalah karya Scott J. Shackelford, The Tragedy of the Common Heritage of 
Mankind (Cambridge: The University of Cambridge, 2007).  
 
54Scott J. Shackelford, The Tragedy of the Common Heritage of Mankind, h. 14  
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Termasuk perusakan milik bersama yang menjadi fenomena modern adalah 
pembuangan limbah ke lautan, udara, dan daratan yang dianggap milik bersama. 
Hardin selanjutnya mengelaborasi bahwa the tragedy of the commons dapat terjadi, 
misalnya, melalui pembuangan limbah ke tempat-tempat publik, seperti: pembuangan 
limbah kimia, radioaktif, dan limbah panas ke air atau limbah asap ke udara. Cara-
cara semacam ini, menurut Hardin, mencerminkan sikap destruktif terhadap milik 
bersama (the commons).55 
 Dalam tesisnya itu, Hardin ingin menegaskan bahwa apa yang dianggap milik 
bersama justru menjadi tragedi kehancuran karena setiap orang merasa benar 
melakukan pelanggaran atas miliknya sendiri yang dalam bahasa Hardin diungkap 
“Since this is true for everyone, we are locked into a system of ‘fouling our own nest’, 
so long as we behave only as independent, rational, free-enterprisers” .56  Pandangan 
Hardin ini sangat etis dan paralel dengan pandangan-pandangan eko-Syari’ah. Hardin 
sendiri percaya bahwa pemecahan atas the tragedy of the commons bukanlah bersifat 
teknis tetapi etis yang melibatkan kearifan lingkungan dan visi keberlanjutan dari 
agama-agama besar dunia. 
 Karena itu, seruan untuk melindungi milik bersama meliputi laut, arktik, 
antarktika, lapisan ozon (ruang angkasa outer space), dan lain-lainnya telah dilakukan 
melalui sejumlah Hukum Internasional dan Konvensi-Konvensi Internasional. 57 
Hukum Laut, aturan pengelolaan hutan, dan proteksi lapisan ozon dari pencemaran 
menandai sebuah kesadaran hukum yang implementasinya masih suram. Para 
ecothinkers tidak puas dengan serangkaian Undang-Undang dan Hukum Internasional 
                                                 
 
55Selanjutnya Garret Hardin mengatakan, “In a reverse way, the tragedy of the commons 
reappears in problems of pollution. Here it is not a question of taking something out of the cpmmons, 
but of putting something in—sewage, or chemical, radioactive, and heat wastes into water, noxious 
and dangerous fumes into air, and distracting and unpleasant advertising signs into the line of sight. 
The calculations of utility are much the same as before. The Rational man finds that this share of the 
cost of the wastes he discharges into the commons is less than the cost of purifying his wastes before 
releasing them.”  Garrett Hardin, “The Tragedy of the Commons”, h. 6 
 
56Garrett Hardin, “The Tragedy of the Commons”, h. 7 
 
57Lihat Elizaberth Mann Borgese, “The Law of the Sea,” Scientific American, 13 December 
1983. Lihat pula, Scott J. Sackelford, The Tragedy of the Common Heritage of Mankind, h. 19.  
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jika tidak melibatkan aspek spiritual, etis, dan kearifan agama-agama besar dunia 
yang dianut oleh manusia sejagad.58 
 Tragedi-tragedi kemanusiaan berupa bencana banjir, pola iklim yang ekstrem, 
pemanasan global, hilangnya kesuburan lapisan tanah atas, dan krisis air serta energi 
menunjukkan sebuah fenomena tragedy of commons itu. Cara manusia mengelola 
warisan bersama itu tidak berdasarkan konsep etis, tetapi berdasarkan konsep 
kepemilikan rasional. Illegal logging, misalnya, adalah akibat penggundulan hutan 
secara tidak bertanggungjawab. Longsor yang menimbulkan korban juga menandai 
merosotnya sense of the commons itu. Tsunami Aceh yang menimbulkan ratusan ribu 
jiwa, misalnya, adalah akibat gundulnya hutan bakau sebagai penahan air bah. Di 
seluruh dunia, bencana-bencana yang diakibatkan oleh hancurnya the commons 
menunjukkan absennya konsep etis terhadap warisan milik bersama itu.59  
 Konsep the tragedy of the commons ala Garrett Hardin dapat diperluas ke 
konsep etika atau fikih lingkungan secara lebih luas. Misalnya tentang keharusan 
moral untuk merawat lingkungan, perilaku bersih, tidak membuang sampah 
sembarangan, menjaga keberlanjutan, tradisi menanam pohon, dan sikap 
menghormati lingkungan, dan akhirnya sikap tanggung jawab atas seluruh perilaku 
manusia yang dapat mengancam atau merusak masa depan lingkungan. Karena itu, 
milik bersama bukan berarti bebas memanfaatkan atas dasar rasionalitas dan 
kebenaran luar semata, tetapi mempertimbangkan aspek-aspek ke depan dan 
keselamatannya. Benar secara rasional belum tentu benar secara spiritual. Penegasan 
                                                 
 
58Montreal Protocal on Substances that Deplete the Ozone Layers (Protocol Montreal tentang 
Zat Penipis Lapisan Ozon) tahun 1987 ditetapkan setelah bukti-bukti ilmiah tentang rusaknya ozon 
terkumpul. Protokol tersebut meminta emisi CFC di negara industri dikurangi setengah menjelang 
tahun 1998, dan emisi halon dibekukan pada tingkat yang rendah menjelang tahun 1992. Negara 
industri diberi penundaan sebagai imbalan tingkat produksi mereka yang rendah. Namun demikian, 
implementasi di lapangan kurang menggembirakan sehingga The Tragedy of the Commons masih terus 
berlanjut hingga sekarang dengan akselerasi yang makin cepat. 
 
59Saya memperluas konsep Hardin tentang “The Tragedy of the Commons” ke arah bencana-
bencana yang disebabkan oleh absennnya konsep perlindungan atas milik bersama itu. Hardin sendiri 
memberi contoh-contoh mulai dari kebebasan melahirkan yang memicu overload, polusi terhadap air, 
udara, dan laut sebagai hal yang harus diperhatikan. Garrett Hardin, “The Tragedy of the Commons”,  
h. 5-6 
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etis atas milik bersama (the commons) semacam ini dapat menghindarkan manusia 
dari penghancuran diri sendiri melalui punahnya lingkungan milik bersama itu. 
 
4. Fenomena Ecocide 
 Ecocide atau bunuh diri lingkungan adalah suatu istilah untuk menunjuk pada 
penghancuran ekosistem oleh tindakan-tindakan spesies manusia. Aktivitas manusia 
seperti perang dan pemanfaatan ceroboh (profligate) atas sumber-sumber daya 
ekosistem kita disebut ecocide. 60  Sebuah rujukan awal istilah ini pada 1969 
mengungkap ecocide sebagai “the murder of the environment—is everybody’s 
business.”61 Definisi-definisi itu menunjukkan makna spesies manusia sebagai aktor 
utama kehancuran lingkungan melalui tindakan bunuh diri ekologis atau ecocide. 
 Konsep ecocide pertamakali dipopulerkan oleh Barry Weisberg pada 1970 
dalam karyanya “Ecocide in Indochina” yang mengulas intervensi Amerika atas 
Vietnam pada 1964-1975. Dia menyatakan bahwa istilah ecocide digunakan pada the 
Conference on War and National Responsibility, di Washington, D.C.,  Februari 1970 
oleh Arthur W. Galston dari Universitas Yale Amerika, ketika ia mengusulkan 
‘sebuah perjanjian internasional baru tentang larangan ecocide—kehendak 
penghancuran lingkungan.62 Selanjutnya, Weisberg menyatakan, “the precise origins 
of this term seem unknown. No doubt, Ecocide originated in the recent concern that 
chemical warfare in Vietnam required a concept similar to that of Genocide, relating 
to the theory of war crimes.” 63  Rujukan awal tentang ecocide berangkat dari 
peperangan yang menggunakan teknologi kimia. Dalam arti semacam ini, ecocide 
sesungguhnya telah berlangsung lama sejak teknologi (terutama teknologi militer) 
digunakan dalam peperangan termasuk Perang Dunia I, Perang Dunia II, dan perang-
perang modern lainnya. 
                                                 
 
60Unabridged Dictionary (Random House, 2006), entry “Ecocide”  
 
61Encyclopedia Sciences Supplement 1969.  
 
62Barry Weisberg, Ecocide (San Fransisco: Canfield Press, 1970), h. 4  
 
63Barry Weisberg, Ecocide, h. 4  
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 Para teorisi lingkungan, misalnya Patrick Hossay, mempercayai bahwa 
spesies manusia melakukan ecocide, lewat pengaruh-pengaruh peradaban 
industrialnya atas lingkungan global. Sebagian besar gerakan lingkungan modern 
berasal dari keyakinan semacam ini sebagai suatu ajaran. 64  Argumen Hossay 
menambah khazanah konsep tentang ecocide yang bukan saja berbentuk perang dan 
konflik-konflik bersenjata, tetapi juga aktivitas industrial yang tidak ramah 
lingkungan. 65  Perang dan aktivitas industrial yang tidak memperhitungkan visi 
keberlanjutan adalah bentuk ecocide yang dilakukan secara sadar. Spesies manusia 
yang sadar adalah pelaku-pelaku kejahatan berupa penggunaan teknologi yang bukan 
untuk meningkatkan kesejateraan permanen, tetapi justru digunakan untuk 
menghancurkan kehidupannya sendiri. 
 Memang konsep ecocide tidak sepi kritik. Kritik-kritik itu di antaranya 
mengatakan bahwa ecocide itu tak punya pengaruh efek signifikan bagi kerusakan 
lingkungan dan tidak mengancam lingkungan bumi karena bumi pada dasarnya dapat 
melakukan recovery. 66  Terlepas dari kritik atas keyakinan ecocide sebagai 
penyumbang krisis lingkungan, fakta-fakta di lapangan menunjukkan kebenaran dari 
pengaruh ecocide itu, di antaranya adalah penelitian para ahli perubahan iklim dan 
ecologists yang tergabung dalam IPCC (Intergomental Panel on Climate Changes).67 
Ecocide menambahkan wawasan baru dalam visi penyelamatan lingkungan bagi 
generasi mendatang. 
                                                 
 
64Patrick Hossay, In Unsustainable  A Primer for Global Environmental and Social Justice 
(London: Zed Books, 2006), lihat subtittle ‘Ecocide’ and ‘Toxic Planet’, h. 22-24. 
 
65Saya memasukkan the tragedy  of the commons-nya Garrett Hardin  ke dalam salah satu 
tindakan ecocide. 
 
66Pendapat ini, misalnya, dikemukakan oleh Robin Baker yang menepis kebenaran hipotesis 
sains tentang pengaruh industrialisasi atau aktivitas industrial manusia terhadap kerusakan alam.  
Dalam sejarah bumi panas dan dingin adalah siklus alamiah. Jika pemanasan memuncak, maka gas 
pembakar yang ada di bumi akan meledak dan asap ledakan itu akan menutup sinar matahari sehingga 
bumi menjadi dingin dan stabil kembali. Karena itu, Baker menjuduli bukunya dengan Fragile Science 
(kebenaran sains yang rapuh). Lebih lanjut lihat Robin Baker, Fragile Science: The Reality Behind the 
Headlines (Pan Books, 2002). Lihat pula yang kontroversial Lawrence E. Joseph, Kiamat 2012: 
Investigasi Akhir Zaman, terj. Sisilia Kinanti (Jakarta: Penerbit Gramedia, 2008). 
 
67 Lihat laporan IPCC tahun 2007. Laporan ini dapat diakses pada  
http://www.ipcc.ch/pdf/assessment-report/ar4/wg3/ar4-wg3.pdf. 
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 Perang yang melibatkan persenjataan dan sering menggunakan bahan-bahan 
kimia, di samping menimbulkan korban manusia juga telah menimbulkan 
pencemaran lingkungan. Bom atom yang dijatuhkan di Hiroshima dan Nagasaki pada 
4 dan 6 Agustus 1945 menimbulkan efek-efek mematikan baik bagi manusia maupun 
bagi lingkungan alam bahkan hingga sekarang masih berlangsung.68 Contoh terkini 
adalah Perang Teluk I dan II yang menyumbang pencemaran udara dan laut Teluk 
oleh tumpahan minyak dan pembakaran minyak. Data satelit milik UNEP (The 
United Nations Environment’s Program’s) menunjukkan gumpalan asap besar 
beracun dari kilang-kilang minyak yang terbakar. Ini menyebabkan polusi karena 
asap itu mengandung mercuri, sulfur dan furan yang berbahaya sekali bagi kesehatan 
manusia dan ekosistem lainnya. 69  Akibat perang-perang serupa yang terjadi di 
Afghanistan, Lebanon, dan Palestina juga menyumbangkan krisis-krisis lingkungan. 
 Selain ecocide lewat perang antar negara yang didasarkan pada alasan politik 
dan ekonomi, ecocide juga terjadi lewat konflik-konflik atas nama teologi. Tom 
Turnipseed seorang penulis dan aktivis lingkungan asal Columbia, South Caroline 
dalam papernya berjudul “Ecocide” memberi contoh konflik yang dilakukan 
berdasarkan perang suci baik dari pihak Kristen maupun Islam. Kaum 
fundamentalisme yang berperang atas nama Tuhan, sesungguhnya, telah melakukan 
kejahatan terhadap Tuhan sendiri dan terhadap alam. 70  Perang atas nama Tuhan 
dalam contoh yang terbaru adalah tindakan terorisme yang membom fasilitas-fasilitas 
umum yang padat penduduk. Baik terorisme individual/kelompok maupun state 
terrorism (terorisme oleh negara), keduanya sama-sama menyumbang pada 
                                                 
 
68Bom Atom pada 6 Agustus itu dijatuhkan oleh Enola Gay bukan dijatuhkan di hutan atau 
lautan tetapi di tengah-tengah kota sehingga menimbulkan 78.000 korban anak-anak, laki-laki, dan 
wanita yang sekarat dan mati pada saat pesawat itu terbang melintasi kota yang tiba luluh lantak. 
Tentang bom itu, sejarahwan lingkungan Donald Worster berkata, “Untuk pertama kalinya di dalam 
sekitar dua juta tahun sejarah manusia, ada sebuah kekuatan yang mampu menghancurkan seluruh 
jaringan kehidupan di planet ini.” Dikutip kembali dalam Philip Shabecoff, A New Name for Peace: 
International Environmentalism, Sustainable Development, and Democracy, h. 32. 
 
69Jeffery St. Clair and Joshua Frank, Ecological Warfare: Iraq’s Environmental Crisis dalam 
http://www.stwr.org/middle-east/ecological-warfare-iraq’s-environmental-crisis.html  
 
70Tom Turnipseed, Ecocide dalam http://www.countercurrents.org/en-turnipseed230705.htm  
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kehancuran manusia, spesies-spesies lingkungan maupun pencemaran. Adalah sebuah 
ironis suatu tindakan bunuh diri lingkungan dilakukan atas nama Tuhan dan Kitab 
Suci. Jenis ecocide ini, tentu saja, merupakan bagian dari krisis spiritual manusia 
yang menggenapi krisis-krisis lingkungan oleh teknologi industri, teknologi 
transportasi, dan teknologi energi. 
 Selanjutnya, ecocide dari sisi indusri, nampak dalam wujud bencana-bencana 
baik langsung maupun tak langsung. Sebagai contoh, lepasnya methyl isocyanate dari 
pabrik kimia  yang dimiliki oleh Uinon Carbide Amerika di Bhopal, India, pada tahun 
1984 menewaskan ribuan laki-laki, perempuan, dan anak-anak’ melumpuhkan, 
membutakan atau mendatangkan penyakit pada dua ratus ribu orang atau lebih. 
Sebagian besar meninggal atau luka-luka adalah mereka yang sangat miskin, dan 
kemiskinannya inilah yang merupakan alasan utama mereka untuk tinggal di dekat 
pabrik tersebut.71 Dua tahun kemudian kebakaran di gudang kimia di Basel, Swiss, 
berakibat terlepasnya tiga puluh ton pestisida yang sangat beracun masuk ke sungai 
Rhine. Jalur sepanjang 120 mil di tepi sungai itu dibiarkan “mati secara biologis 
selama beberap tahun,” ratusan ribu ikan mati, dan persediaan air minum dari Jerman 
ke Belanda mengandung risiko.”72 
 Melelehnya reaktor nuklir Chernobyl di bekas Uni Soviet (sekarang Ukraina) 
menyebarkan debu radioaktif melintasi Eropa, dari Skandinavia ke Italia dan di 
sebelah barat sampai ke Inggeris. Reaktor itu rancangannya jelek dan diurus secara 
ceroboh oleh pemerintah Soviet yang makin miskin. Biaya bencana belum diketahui. 
Sejumlah dokter Soviet mengatakan bahwa 3,5 juta orang menanggung risiko terkena 
kanker atau leukimia, tetapi penyakit itu memerlukan waktu bertahun-tahun untuk 
bisa kelihatan.73 
 Bencana seperti ini menimbulkan perhatian yang makin besar pada krisis 
ekologis planet ini. Tetapi penyebabnya yang nyata bukanlah  kecelakaan melainkan 
                                                 
 
71Lihat Barry Commoner, Making Peace with the Planet (New York: Pantheon, 1990), h. 52  
 
72Global Tomorrow Coalition, The Global Ecology Handbook (Boston: Beacon Books Press, 
1990), h. 253.  
 
73Helen Caldicott, If You Love This Planet (New York: W. W. Norton, 1992), h. 92.  
 66
kegiatan ekonomi masyarakat manusia yang dirancang dari hari ke hari oleh 
teknologi yang digunakan untuk semuanya itu. Bunuh diri ekologis ini nampak di 
mana-mana dan semakin terang-terangan. Bunuh diri ekologis dari arah illegal 
logging juga tak kalah hebatnya. Di Asia sendiri, seperti negara Jepang, Taiwan, dan 
Korea Selatan yang makin lapar akan kayu akibat perluasan kegiatan 
perekonomiannya mendorong penggundulan hutan di Malaysia, Indonesia, Filipina, 
dan daerah tropis lain dengan izin pemerintah setempat yang juga penuh semangat 
mengumpulkan devisa. Permintaan Jepang akan kayu dan selera Amerika Serikat 
akan daging sapi impor, juga kebutuhan si miskin yang tidak memiliki tanah sendiri 
untuk digarap, berakibat pada penggundulan hutan di Brasil, Meksiko, dan kawasan 
lain di Amerika Selatan dan Tengah.74 
 Perilaku ecocide adalah sebuah kejahatan yang bukan saja melanggar hak-hak 
binatang, tanaman, air, dan udara, tetapi juga pelanggaran terhadap masa depan 
generasi manusia sendiri dan keberlanjutan ekologis. Ecocide, karena itu, bukanlah 
bunuh diri biasa tetapi tindakan bunuh diri massal yang melibatkan korban massal 
baik berupa manusia, binatang, tanaman maupun komponen lingkungan lain di bumi 
dan di atmosfer. Ecocide melambangkan sebuah spirit yang terluka (the Wounded 
Spirit)75 dan berakibat pada the wounded environment, the wounded city, dan the 
wounded religion.76  
 Fenomena ecocide di atas adalah seperti the tip of iceberg atau puncak gunung 
es yang terlihat dan tercatat dalam laporan-laporan baik resmi maupun tak resmi. 
Masih banyak hal yang merupakan tindakan bunuh diri ekologis yang dilakukan 
secara sadar.77 Dari data itu menunjukkan bahwa ada interrelasi atau kesalingterkaitan 
                                                 
 
74Paul R. Ehrlich, Healing the Planet (Reading, Mass: Addison Wesley, 1991), h. 188.  
 
75
 Bandingkan dengan Marx I. Wallace, The Green Face of God: Christianity in an Age of 
Ecocide dalam http://www.crosscurrents.org/wallacef00.htm  
 
76Bandingkan Seyyed Hossein Nasr, The Encounter of Man and Nature, h. 51 
 
77Fenomena ecocide dilihat dari titik tilik psikologi merupakan sebuah pemenuhan insting 
destruktif manusia. Penelitian-penelitian Konrad Lorenz (1966) dan Sigmund Freud menunjukkan hal 
itu.  Erich Fromm menuliskannya untuk kita, “perilaku agresif manusia yang diwujudkan dalam 
peperangan, kejahatan, perkelahian, dan segala jenis perilaku destruktif dan sadistis ditimbulkan oleh 
insting bawaan yang telah terprogram secara filogenetik. Insting ini berupaya mencari penyaluran 
 67
antara bencana, krisis lingkungan, keputusan-keputusan politik, ekonomi, dan 
ketidakadilan di dalam akses ke sumber-sumber ekonomi. Sistem politik yang korup 
dapat menyumbang krisis lingkungan seperti melaui perizinan penebangan hutan, 
penambangan, dan keputusan-keputusan lain yang tidak protektif terhadap 
lingkungan. Semua perilaku ecocide, akhirnya, berujung pada masalah krisis moral 
dan spiritual yang, terutama, diderita oleh para pemimpin yang memiliki otoritas 
untuk memutuskan kebijakan-kebijakan pembangunan. Sejarah kepunahan bangsa-
bangsa di masa lalu dan di masa depan terkait dengan keputusan-keputusan para 
pemimpinnya. Di sini relevan konsep khalifatullāh fil ‘ardh yang bermoral dan 
beragama dikedepankan untuk menghindarkan bumi dari perilaku ecocide secara 
massal oleh spesies bernama manusia.  
 
B. Sebab-Sebab Krisis 
 Makna krisis menurut Merriam-Webster’s Online Dictionary adalah 1) sebuah 
peristiwa yang secara emosional penting atau perubahan keadaan secara radikal 
dalam kehidupan seseorang, 2)  situasi yang telah mencapai fase kritis, seperti krisis 
lingkungan.78 Makna krisis semacam ini menuntut sebuah analisis sosio-psikologis 
yang melihat aspek-aspek krisis dari titik tilik jiwa manusia atau pun jiwa komponen 
lingkungan lain (binatang dan tumbuhan). Mencari sebab-sebab atau akar-akar krisis, 
karena itu, harus melihat ke aspek batin, pikiran, segi kejiwaan, segi spiritualitas, segi 
ideologi, teologi, keyakinan-keyakinan, dan moral yang menopang tindakan seorang 
individu manusia. Dalam konteks ini, sebab-sebab krisis lingkungan, sekurang-
                                                                                                                                           
dan selalu menunggu kesempatan yang tepat untuk melampiaskannya.” Lihat Erich Fromm, Akar 
Kekerasan: Analisis Sosio-Psikologis atas Watak Manusia, terj. Imam Muttaqin (Yogyakarta: Pustaka 
Pelajar, 2001), cet. II, h. XVI. Kutipan ini bukan untuk mengabsahkan tindakan ecocide, tapi untuk 
merancang sebuah manusia spiritual yang menurut teori antropologi manusia dapat dibentuk oleh nilai-
nilai masyarakat yang baik. Pendapat terakhir lebih sesuai dengan pandangan Islam bahwa manusia 
memiliki fitrah untuk cenderung kepada kebaikan hanāfiyyatu al-Samhah termasuk perlindungan atas 
lingkungan. 
 
78
 “1. An emotionally significant event or radical change of status in a person's life, 2. a 
situation that has reached a critical phase <the environmental crisis>” Lihat Merriam Webster’s Online 
Dictionary dalam http://www.merriam-webster.com/dictionary/crisis  
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kurangnya, dapat disebabkan oleh dua dimensi: spiritual dan alamiah atau material. 
Yang pertama bersifat subyektif, dalam, dan transenden. Sementara yang disebut 
kedua bersifat obyektif, material, dan profan. 
 
1. Krisis Spiritual 
 Krisis spiritual adalah krisis yang bersifat subyektif. Artinya, krisis ini tidak 
berada di dalam lingkar obyek-obyek yang nyata dan terlihat. Krisis spiritual 
menandai sebuah krisis pandangan hidup, etika perilaku, dan teologi agama atau 
kearifan-kearifan tradisi budaya yang dianut manusia. Lynn White, Jr., misalnya, 
menengarai krisis lingkungan Barat modern diakibatkan oleh ajaran dogma Kristen 
yang memandang alam sebagai obyek taklukkan yang harus dikuasai untuk 
kepentingan manusia.79 Dogma penaklukkan alam oleh manusia, menurut tesis White, 
dianggap sebagai penyebab (akar-akar) krisis lingkungan. Dari argumen White, 
sebuah ajaran yang disajikan secara negatif bisa membuat seseorang mengalami krisis 
yang manifestasinya adalah perilaku-perilaku destruktif terhadap alam lingkungan. 
Analisis serupa juga bisa digunakan untuk pandangan ala Descartesian dan 
Newtonian yang reduktionis sehingga tidak menopang sikap hormat terhadap alam. 
Sekularisasi pandangan Descartesian menumbuhkan penaklukkan penuh atas alam.80 
Pandangan ala Descartesian dalam perjalanannya mendorong sikap atau pandangan 
yang oleh Daniel Dennet disebut greedy reductionism, yaitu suatu sikap yang 
mengecilkan hal-hal sakral sehingga tak mampu memahami hakikat.81 Dalam konteks 
lingkungan greedy reductionism mengejawantahkan sikap rakus pada sumber-sumber 
daya alam yang tak ramah lingkungan dan tidak bervisi keberlanjutan. 
 Krisis spiritual sangat erat dengan krisis kesadaran. Spiritualitas yang korup 
menunjukkan kesadaran yang korup. Seyyed Hossein Nasr tentang kesadaran 
(conciousness) bahkan menyebutnya sebagai ‘awal ciptaan’. Nasr, menunjukkan 
                                                 
 
79Lihat Lynn T. White, Jr., “The Historical Roots of Our Ecological Crisis,” Science, no. 155, 
h. 1203-1207  
 
80Lihat dan bandingkan Fritjof Capra, Titik Balik Peradaban, h.  103 
 
81Daniel Dennet, Consciousness Explained, Allen Lane (ed.), (Penguin Books, 1991), 12.  
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bahwa yang diciptakan pertama kali oleh Tuhan bukanlah ‘kata’ (word), tetapi 
‘kesadaran’ (conciousness).82 Argumen Seyyed Hossein Nasr ini dapat menunjukkan 
bahwa krisis spiritual atau kesadaran adalah krisis terbesar yang akibat-akibatnya 
adalah krisis material, krisis lingkungan, dan krisis semua ciptaan. 
 Dalam literatur Islam, krisis spiritual dapat disamakan dengan krisis keimanan. 
Krisis keimanan sama dengan kafir yang secara harfiah berarti cover atau tertutup.83 
Sikap kafir atau tertutup adalah manifestasi dari ketidaksadaran atas Tuhan dan 
seluruh ciptaan. Sikap kafir (kufr) yang merupakan lawan dari syukur (shukr), karena 
itu, merupakan bentuk krisis yang diidap manusia karena tanpa rasa syukur manusia 
cenderung bersifat destruktif terhadap alam dan boros atas sumber daya-sumber 
dayanya. Dari garis argumen itu, krisis spiritual dimanifestasikan dalam ecocide, the 
tragedy of the commons, absesnnya etika dalam pengelolaan alam, dan tidak memiliki 
visi keberlanjutan. 
 Karena itu, masuk akal kalau para ecothinker mengusulkan perlunya nilai-
nilai agama, keyakinan-keyakinan spiritual, dan kearifan-kearifan tradisi masyarakat 
sebagai penopang tindakan manusia atas lingkungannya,84 sebagaimana ditunjukkan 
dalam karya-karya ecotheology, ecosophy, biophilia, 85  dan fikih lingkungan atau 
etika lingkungan. Kecenderungan keterlibatan agama-agama dan tradisi-tradisi besar 
kearifan dunia di dalam menyembuhkan sebab-sebab krisis lingkungan karena adanya 
kenyataan bahwa hukum-hukum dan konvensi-konvensi sekular tak memiliki 
kekuatan moral yang tinggi sebagaimana dimiliki oleh agama-agama dan tradisi-
tradisi besar kearifan dunia itu. Itulah sebabnya, tantangan krisis lingkungan terbesar 
adalah krisis spiritual atau krisis moral. Hal ini demikian karena, spiritual atau istilah 
                                                 
 
82 Lihat Seyyed Hossein Nasr, In the Beginning of Creation is Conciousness dalam 
http://www.hds.harvard.edu/news/bulletin/articles/nasr.html  
 
83 Lihat Toshihiko Izutsu, Ethico-Religious Concepts in the Qur’an (Montreal: McGill 
University Press, 1966), h. 119-155.  
 
84 Lihat Bruce Mitchell, Resource and Environmental Management (Waterloo, Ontario: 
University of Ontario, 1997), h. 178, terutama Chapter 9 tentang “Local Knowledge Systems”  
 
85Biophilia adalah gagasan tentang keharusan manusia untuk menyayangi setiap makhluk 
hidup (human’s love of living things). Ini ditulis oleh Edward O. Wilson dalam buku kontroversialnya 
berjudul “Biophilia Hypothesis” dan “biophilia” (Cambridge: Harvard University Press, 1984). 
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Al Gore human spirit86 adalah pilar penting yang mengoperasikan seluruh kesadaran 
manusia termasuk di dalam operasi-operasi teknologi, industri, operasi pengelolaan 
hutan, air, binatang, laut, tanaman, dan lain-lainnya yang menjadi lingkungan hidup 
bagi makhluk Tuhan. Krisis spiritual yang bersifat subyektif itu lebih berbahaya dan 
berjangka panjang daripada krisis jasmani atau krisis-krisis yang bersifat alamiah. 
 
2. Krisis Alamiah 
 Di samping krisis lingkungan disebabkan oleh krisis spiritual, krisis 
lingkungan juga disebabkan oleh aktivitas alam. Lawrence E. Joseph, seorang 
ilmuwan NASA dan penulis buku “Apocalypse 2012” di antaranya menyebutkan 
bahwa aktivitas matahari memengaruhi kondisi dan cuaca di bumi. 87  Joseph 
menunjukkan bahwa sunspot (bintik matahari) memuncak pada 20 Januari 2005, 
yang menghujani atmosfer bumi dengan badai proton terbesar dalam kurun lima belas 
tahun. Pengaruh aktivitas matahari tersebut diyakini menimbulkan badai Katrina, Rita, 
Wilma, dan lain-lain. Pemanasan global yang tak terkendali, peningkatan permukaan 
laut serta banjir yang mengiringinya, aktivitas megabadai, dan bahkan bencana 
seismik serta vulkanik akan tampak tak terelakkan oleh aktivitas matahari itu.88 
 Aktivitas matahari telah berjalan miliaran tahun dan telah memengaruhi 
sejarah bumi dan seluruh tata surya (solar system). Artinya, bencana tentang 
kepunahan suatu masa baik dalam kurun pra-manusia hingga jaman manusia modern 
telah tmengalami banyak bencana yang mengubah bentuk-bentuk kehidupan di bumi. 
Menurut Teuku Jacob, sejarah bencana, terutama yang mega dahsyat terjadi secara 
siklis. Jacob berdasarkan temuan-temuan ilmiah paleontologi mengatakan bahwa 
                                                 
 
86Al Gore menjuduli bukunya dengan Earth in the Balance: Ecology and the  Human Spirit 
(Boston: Houghton Mifflin, 1992). Karya Al Gore ini memuat seruan-seruan spiritual yang dimiliki 
manusia untuk memikirkan nasib lingkungan bumi dari krisis-krisis yang berkelanjutan. Spirit manusia 
dapat menjadi pilar penting yang mampu memikirkan dan berbuat untuk keselamatan bumi dan 
penghuninya di masa depan.  
 
87Lawrence E. Joseph, bukunya telah diterjemahkan menjadi Kiamat 2012: Investigasi Akhir 
Zaman, terj. Sisilia Kinanti (Jakarta: Penerbit Gramedia, 2008), h. 8. 
 
88Lawrence E. Joseph, Kiamat 2012, h. 10.  
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siklus megabencana adalah sekitar setiap 65 juta tahun. Bencana ini pernah menimpa 
bumi di jaman Dinosaurus dan memusnahkan spesies ini. Bencana ini terjadi karena 
dihantam oleh Komet dengan kekuatan hampir menyamai letusan semua gunung 
berapi di bumi.89 Bencana-bencana alamiah yang terjadi akibat alam murni yang tidak 
melibatkan aktivitas manusia di bumi, tentu saja, menimbulkan pertanyaan, misalnya, 
adakah pengaruh penting aktivitas manusia di bumi terhadap pemanasan global dan 
armagedon? 
 Ini membuat sekelompok ilmuwan tidak memercayai bahwa aktivitas manusia 
punya pengaruh signifikan terhadap kerusakan alam atau pemanasan global.90 Meski 
pengaruh manusia atas pemanasan global masih diperdebatkan, namun ribuan 
ilmuwan yang tergabung dalam IPCC (Intergovernmental Panel on Climate Changes) 
telah meyakinkan bahwa bukti-bukti pengaruh itu nyata dan signifikan. 91  Tanpa 
bermaksud mengesampingkan teori yang disebut pertama, bencana-bencana alam 
juga memerlukan campur tangan manusia untuk mengelolanya sehingga antisipasi 
dan timbulnya korban lebih banyak dapat dihindari. Bencana-bencana alam pun, pada 
dasarnya, terkait dengan operasi-operasi manusia di dalam penciptaan dan merancang 
teknologi keberlanjutan berikut teknologi penyelamatan atas bencana alamiah. 
Bencana alamiah dan bencana oleh aktivitas manusia sama-sama menuntut sikap 
moral, politik, agama, budaya, dan ekonomi untuk terlibat dalam pemecahan dan 
pencegahan. 
 
 
 
                                                 
 
89Lihat Teuku Jacob, “Waktu, Manusia, dan Perubahan” dalam Pidato Dies Natalis ke-50 
Universitas Gajah Mada, Yogyakarta, 1990, h. 17.  
 
90 Kelompok ilmuwan ini yang memengaruhi kebijakan-kebijakan Amerika tentang 
lingkungan. Sebagai negara industri, Amerika tidak meratifikasi Protokol Kyoto yang mengatur 
keharusan negara-negara industri, termasuk Amerika Serikat mengurangi emisi CFC sebagai penyebab 
pemanasan global. Perdebatan tentang pemanasan global yang belum final ini, melemahkan spirit 
perlindungan lingkungan menyeluruh. Sebuah buku yang mengulas tentang ini adalah karya Robin 
Baker, Fragile Science: The Reality Behind the Headlines (Pan Books, 2002). 
 
91Lihat Al Gore, Earth in the Balance, h. 27  
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C.  Gagasan dan Tindakan Konservasi Lingkungan 
 Konservasi lingkungan dapat ditunjukkan dalam spirit etika, hukum, undang-
undang, konvensi-konvensi internasional tentang lingkungan, kearifan tradisi besar 
agama-agama dunia, termasuk ajaran Islam, dan tindakan-tindakan konservatif 
terhadap lingkungan. Gagasan-gagasan etika lingkungan itu dapat memengaruhi, 
mengubah, atau pun membentuk tindakan-tindakan yang pro-lingkungan. Secara 
garis besar gagasan dan tindakan konservasi lingkungan dapat dirumuskan ke dalam 
empat kategori, yaitu: konservasi sumber daya alam (conservation of natural 
resources), prinsip-prinsip pembangunan berkelanjutan,  dan kesadaran terhadap 
interdependensi lingkungan.  
 
1. Konservasi Sumber Daya Alam 
 Konservasi sumber daya alam merupakan bagian organik dari aksi-aksi pro-
lingkungan.92 Secara harfiah, makna konservasi (conservation) yang terkait dengan 
sumber daya alam diartikan sebagai “the preservation, management, and care of 
natural and cultural resources” (pelestarian, pengelolaan, dan perawatan sumber-
sumber daya alam dan kultural).93 Dalam arti luas, konservasi adalah pemakaian dan 
perlindungan sumber daya-sumber daya alam secara berkelanjutan meliputi tanaman 
(hutan), binatang, deposit-deposit mineral, tanah, air bersih, udara bersih, dan bahan 
bakar fosil seperti batu bara, petroleum, dan gas-gas alam (natural gas).94 Sumber 
daya alam dibagi dua, yaitu: sumber daya alam yang dapat diperbarui (renewable 
resource) dan sumber daya alam yang tak dapat diperbarui (non-renewable resource). 
Perlindungan atau konservasi atas sumber daya alam yang disebut pertama 
(renewable resource) bertujuan agar mereka tidak lebih cepat habis daripada yang 
                                                 
 
92Bandingkan dengan  Talbot Page, “Sustainability and the Problem of Valuation” dalam 
Ecological Economics, ed. Robert Constanza (New York: Columbia University Press, 1991), h. 64. 
 
93Microsoft Encarta Encyclopaedi CD-ROM 2001, s. v. (sub verbo) “conservation”  
 
94Microsoft Encarta Encyclopaedi CD-ROM 2001, s. v. (sub verbo) “coservation”  
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telah terbarui. Sementara konservasi atas resource yang disebut kedua untuk 
menjamin ketersediaannya bagi generasi di masa depan.95 
 Pengertian konservasi sumber daya alam terus memperoleh pengayaan-
pengayaan (proliferasi) makna dengan berbagai variannya. Hilary F. French, 
misalnya, menyebut sedikitnya lima tindakan untuk konservasi, yakni: melindungi 
milik bersama, membentuk perjanjian-perjanjian (traktat-traktat) yang lebih kuat, 
meningkatkan kepatuhan, mengatur dunia perdagangan internasional, dan 
pengendalian lingkungan hidup global yang efektif.96 Lima tindakan tersebut dapat 
menjadi mitigasi bagi konservasi sumber daya alam yang merupakan lingkungan itu 
sendiri. 
 Selanjutnya, konservasi juga dapat menjadi instrumen bagi bertahannya 
keanekaragaman hayati atau biodiversity. Menurut John C. Ryan, secara umum 
keanekaragaman hayati dianalisis pada tiga tingkat: jenis lingkungan dan sistem 
ekologis di mana organisme itu hidup dan berkembang, jenis spesiesnya sendiri dan 
sifat genetik yang ada dalam spesies itu.97 Degradasi keseluruhan sistem ekologis, 
seperti hutan, tanah rawa, dan perairan pantai merupakan suatu keanekaragaman 
hayati yang lebih besar dan merupakan faktor satu-satunya yang paling penting di 
balik terjadinya kepunahan spesies secara besar-besaran. 
 Makin berkurangnya biodiversity oleh degradasi lingkungan menyebabkan 
pengaruh berantai pada ekosistem yang ada. Dari waktu ke waktu terlihat bahwa 
makhluk yang dikira tidak penting atau bahkan merugikan ternyata memegang 
peranan di dalam sistem perputaran alam. Binatang pemakan hewan lain yang 
terancam kepunahan tidak lagi dapat menahan perkembangan hewan pengerat atau 
serangga; cacing tanah atau rayap yang terbunuh oleh pestisida tidal lagi dapat 
mengisi tanah dengan hembusan udara, tanaman bakau yang ditebangi untuk 
                                                 
 
95
 Microsoft Encarta Encyclopaedi CD-ROM 2001, s. v. (sub verbo) “coservation”   
 
96Hilary F. French, “Memperkuat Pengendalian Lingkungan Hidup Global” dalam Lester R. 
Brown (ed.), Jangan Biarkan Bumi Merana: Laporan Worldwatch Institute, terj. Budi Kusworo 
(Jakarta: Yayasan Obor Indonesia, 1993), h. 336-367.  
 
97John C. Ryan, “Melestarikan Keanekaragaman hayati” dalam Lester R. Brown (ed.), Jangan 
Biarkan Bumi Merana, h. 15.  
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dijadikan kayu bakar tidak lagi dapat melindungi pinggiran pantai dari erosi.98 Jadi, 
keanekaragaman hayati itu secara fundamental sangat penting untuk segala sistem 
ekologis dan ekonomis sekaligus. 
 Karena itu, konservasi adalah sebuah keniscayaan total. Konservasi yang 
implikasi-implikasinya sangat luas bagi keberlanjutan kehidupan, termasuk spesies 
manusia maupun spesies non-manusia, sejak dua abad yang lalu mengalami degradasi 
luar biasa. Aldo Leopold, misalnya, seorang ahli biologi cagar alam menengarai 
berkurangnya biodiversity di antaranya akibat ketidaktahuan manusia tentang makna 
konservasi, di samping industrialisasi selama berabad-abad. Aldo Leopold 
berpendapat bahwa konservasi dapat dilakukan melalui tindakan yang paling kecil 
dan melengkapinya dengan peningkatan pengetahuan tentang cara mengantisipasinya. 
Dia, misalnya, berujar, “Mempertahankan setiap baut dan roda pada tempatnya 
merupakan pengamanan pertama sebelum mulai mengerjakan sesuatu tanpa 
keahlian intelijensia.”99 
 Keprihatinan Leopold mewakili sebuah ‘the soul of environmentalism’ (jiwa 
environmentalisme) yang memengaruhi gerakan environmentalisme pada tahun-tahun 
sesudahnya. 100 Juga meletakkan dasar-dasar etis bagi konservasi lingkungan bersama 
Henry David Thoreau, John Muir, Seyyed Hossein Nasr, dan Ziauddin Sardar (untuk 
menyebut beberapa di antaranya). Namun, keprihatinan itu—pada arah yang 
berlawanan—dihadang oleh kenyataan pahit berupa makin susutnya hutan sebagai 
cagar alam biodiversity. 
 Sebagai tempat pemukiman paling sedikit separuh dari spesies di muka bumi 
ini, hutan tropis telah berkurang dengan hampir setengah luas wilayah aslinya, dan di 
                                                 
 
98 Bandingkan dengan Otto Soemarwoto, Ekologi, Lingkungan Hidup, dan Pembangunan 
(Jakarta: Penerbit Djambatan, 2004), edisi ke-8.  
 
99
 Aldo Leopold, A Sand Almanac dikutip kembali dalam John C. Ryan, “Melestarikan 
Keragaman Hayati”, h. 17. 
 
100Sebagaimana Rachel Carson yang melahirkan kesadaran global tentang gerakan lingkungan, 
Aldo Leopold juga disebut sebagai tokoh lingkungan yang mendekatinya dari perspektif etika. Lihat, 
misalnya, dalam karya Larry May et al., Etika Terapan: Sebuah Pendekatan Multikultural, terj. Sinta 
Carolina (Yogyakarta: Tiara Wacana Press, 2001), cet. I, dan John McCormick, Reclaiming Paradise: 
The Global Environmental Movement (Bloomington: Indiana University Press, 1991). 
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tahun 1990, 17 juta hektar hutan dinyatakan lenyap, satu kawasan yang besarnya 
sekitar ukuran negara bagian Washington di Amerika, di Benin, Cote d’Ivoire, 
Ekuador sebelah barat, El Salvador, Ghana, Haiti, Nigeria, dan Togo, hutan-hutan 
hampir lenyap.101 Di Indonesia sendiri, penyusutan hutan atau deforestrasi sangat 
parah. Data deforestrasi di Indonesia menunjukkan bahwa diperkirakan 152 juta Ha 
kawasan hutan pada 1950 menyusut menjadi 119 juta Ha pada 1985. dalam kurun 35 
tahun tersebut terjadi perusakan hutan seluas 33 juta Ha, setara dengan luas negara 
Vietnam atau 914.000 Ha/tahun.102  Deforestrasi hutan global tersebut, karena itu, 
dapat mengancam hilangnya keanekaragaman hayati dan memicu climate change 
atau perubahan iklim global. 
 Penyusutan hutan yang amat tragis itu, tentu saja, memicu krisis komponen-
komponen lingkungan global lain, seperti berkurangnya debit air segar, terkikisnya 
lapisan tanah atas (top soils), melemahnya daya serap karbon dioksida dan pelestarian 
keanekaragaman hayati, serta memicu pemanasan global. 103  Penyusutan hutan 
semacam ini disebabkan karena pemisahan fungsi hutan sebagai produksi dan 
konservasi lingkungan.104 Laporan lain menyebutkan karena pengalihan fungsi hutan 
untuk pemukiman dan industrialisasi.105 
 Jadi, konservasi sumber daya alam merupakan langkah nyata menanggulangi 
krisis lingkungan. Dorongan-dorongan untuk konservasi bukan saja lahir dari 
pengetahuan ilmiah yang melihat krisis-krisis lingkungan sebagai sesuatu yang nyata, 
tetapi juga secara inheren dan built-in lahir dari perasaan moral yang berasal dari 
kearfian tradisi-tradisi besar agama dan keyakinan peradaban manusia. Konservasi 
                                                 
 
101 Lihat Norman Myers, Deforestation Rate in Tropical Forest and Their Climatic 
Implications (London: Friends of the Earth, 1989), h. 112. 
 
102 GOI/IIED dikutip kembali dalam Hariadi Kartodiharjo dan Hira Jhamtani, Politik 
Lingkungan dan Kekuasaan di Indonesia (Jakarta: PT Equinox Publishing Indonesia, 2006), h. 107.  
 
103Fungsi hutan oleh Gardner dirumuskan demikian, “Forests help protect and enrich soils, 
sustain the quality and quantity of water resources and reduce the severity of floods, lanslides and 
other natural disasters. Lihat Tom Gardner and Robert Engelman, Forest Futures., h. 7 
 
104Bandingkan Hariadi Kartodirdjo dan Hira Jhamtani, Politik Lingkungan dan Kekuasaan di 
Indonesia, h. 4-5.  
 
105 Lihat Laporan IPCC tahun 2007 pada http://www.ipcc.ch/pdf/assessment-
report/ar4/wg3/ar4-wg3.pdf. 
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dua sisi ini dapat memperkuat basis perlindungan lingkungan secara komprehensif 
dan holistik. 
 
2. Pembangunan Berkelanjutan 
 Menurut Bruce Mitchell,  istilah pembangungan berkelanjutan (sustainable 
development) dipopulerkan pertama kali dalam laporan Our Common Future yang 
disiapkan oleh komisi World Commission on Environment and Development (WCED) 
pada Desember 1987. Komisi ini juga dikenal dengan Komisi Brundtland (sesuai 
dengan nama ketuanya, Gro Harlem Brundtland Norwegia). Brundtland 
mempersiapkan ini atas permintaan Sekretaris Jenderal PBB dalam rangka persiapan 
agenda for change. Sekjen PBB secara khusus memberikan kerangka acuan demikian, 
1) to propose long-term environmental strategies for achieving sustainable 
development by the year 2000 and beyond, and 2) to identify how relationship among 
people, resources, environment, and development could be incorporated into national 
and international policies.106  Dari kerangka acuan ini, WCED menyelenggarakan 
sejumlah pertemuan untuk menemukan rumusan yang baik tentang ini dengan 
melibatkan para ahli dari negara-negara maju dan negara-negara sedang berkembang 
dari seluruh dunia, termasuk negara-negara Islam (Islamic countries). 
 Selanjutnya, dalam khazanah konservasi ekologi, dikenal istilah-istilah 
“berkelanjutan” (sustainable) yang digabungkan dengan kata pembangunan, ekonomi, 
dan masyarakat. Dari gabungan itu muncul istilah “pembangunan berkelanjutan,” 
“ekonomi berkelanjutan,” dan “masyarakat berkelanjutan”. Ada juga istilah 
“pertumbuhan berkelanjutan”, dan “pemakaian sumber daya alam secara 
berkelanjutan”. Istilah-istilah itu nampak kontradiktif karena, misalnya, ada sumber-
sumber daya yang tidak bisa diperbarui, atau karena tidak ada benda fisik yang dapat 
tumbuh tanpa batas.107 
                                                 
 
106Bruce Mitchell, Resource and Environmental Management, h. 26.  
 
107Bandingkan UNEP-WWF, Bumi Wahana: Strategi Menuju Kehidupan yang Berkelanjutan, 
terj. Alex Tri Kantjono W, (Jakarta: Gramedia, 1993), h. 9  
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 Komisi dunia untuk lingkungan dan pembangunan (World Commission on 
Environment and Development/WCED) mendefinisikan ‘pembangunan 
berkelanjutan’ sebagai ‘pembangunan yang memenuhi kebutuhan masa kini tanpa 
mengorbankan hak pemenuhan kebutuhan generasi masa mendatang’.108 Definisi ini 
menegaskan perlunya keseimbangan antara kepentingan hari ini dan kepentingan 
masa depan. Visi pembangunan berkelanjutan, karena itu, menyiratkan sebuah visi 
etis dan spiritual yang diajarkan oleh kearifan tradisi besar agama-agama dunia itu. 
Dalam konteks, pelestarian lingkungan visi keberlanjutan menandai aktualiasi fungsi 
spirit etis umat manusia sejagat. Dalam ungkapan Yusuf Qaradhawi visi 
keberlanjutan menandai sebuah sikap ihsān yang ciri-cirinya adalah ramah, penuh 
perhatian, merawat, dan menghormati. 109  Visi keberkelanjutan adalah visi yang 
menegaskan sikap optimisme bahwa kehidupan terus berlangsung 110  dan harus 
ditegakkan berdasarkan, apa yang oleh Fazlur Rahman disebut amānah.111 Penunaian 
atas amānah dapat menumbuhkan tata sosial dan ekologi yang adil, berkelanjutan, 
dan saling percaya di dalam kerjasama melindungi lingkungan bumi. 
 Selanjutnya, visi pembangunan masyarakat berkelanjutan memiliki prinsip-
prinsip, yaitu antara lain: 1) menghormati dan memelihara komunitas kehidupan, 2) 
memperbaiki kualitas hidup manusia, 3) melestarikan daya hidup dan keragaman 
bumi, 4) menghindari pemborosan sumber-sumber daya yang tak terbarukan, 5) 
berusaha tidak melampaui batas daya dukung bumi, 6) mengubah sikap dan gaya 
hidup orang per-orang, 7) mendukung kreativitas masyarakat untuk memelihara 
lingkungan sendiri, 8) menyediakan kerangka kerja nasional untuk memadukan upaya 
pembangunan dan pelestarian dan, 9) menciptakan kerjasama global.112  Sembilan 
                                                 
 
108Dikutip kembali dalam UNEP, Bumi Wahana, h. 9  
 
109Lihat Yusuf Qaradhawi, Islam Agama Ramah Lingkungan, h. 184  
 
110 Karena kiamat tidak dapat diketahui oleh manusia dan menjadi rahasia Tuhan, maka 
manusia tidak boleh berhenti di dalam mengusahakan ishlāh atau konservasi lingkungan. Kebaikan-
kebaikan bumi, pada dasarnya, telah diserahkan kepada manusia selaku khalifatullāh fil ‘ardh untuk 
mengelola, memanfaatkan, dan bertanggungjawab atas krisis-krisis yang menimpanya. 
 
111Fazlur Rahman, Tema Pokok al-Qur’an, h.  54 dst. 
 
112UNEP-WWF, Bumi Wahana: Strategi Menuju Kehidupan Berkelanjutan, h. 8-13.  
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prinsip tersebut merupakan cermin dari pesan-pesan dan nilai-nilai tentang 
kepedulian pada sesama dan kepedulian terhadap alam semesta. 
 Visi keberlanjutan ini dikukuhkan di antaranya melalui berbagai traktat. Di 
antaranya adalah Traktat Perubahan Iklim,  Traktat Desertifikasi, Traktat 
Keanekaragaman Hayaiti (Biodiversity), Traktat Perlindungan Hutan, Hukum 
Internasional tentang Batas-Batas Laut, Perlindungan Arktik dan Antarktika. 113 
Traktat dan hukum-hukum yang mengatur selanjutnya dikuatkan dalam kearifan dari 
tradisi agama-agama besar dunia. Karya-karya tentang visi keberlanjutan justru yang 
memberi inspirasi awal lahirnya sejumlah KTT Bumi (Earth’s Summit) dan traktat-
traktat tentang perlindungan lingkungan. 
 Karena implementasi traktat-traktat itu melibatkan negara-negara di dunia, 
maka keterlibatan setiap negara menjadi suatu kenicayaan. Maka lahirlah hukum-
hukum di dalam negeri masing-masing yang mengatur perlindungan lingkungan 
dengan mengakomodasi kepentingan nasional sendiri-sendiri. Di Indonesia sendiri 
memiliki sejumlah undang-undang dan hukum lingkungan. 114  Namun, hukum 
lingkungan dan undang-undang lingkungan yang ada masih lemah dalam 
penerapannya baik di domestik Indonesia maupun di negara-negara lain, terutama 
negara-negara miskin. Penerapan traktat-traktat tersebut seringkali berhadapan 
dengan kenyataan lain seperti: kemiskinan, konflik-konflik anatara negara maju dan 
negara berkembang, hak asasi manusia, dan perekonomian. Itulah sebabnya, visi 
kehidupan berkelanjutan bukanlah visi jangka pendek, taktis, sederhana, dan hanya 
menjadi masalah satu negara. Visi keberlanjutan merupakan visi global, profetik, 
spiritual, dan mengandung pesan-pesan kearifan purba manusia. Selain itu, visi 
keberlanjutan juga mengandung aspek-aspek ke-Tuhanan.  
 Visi pembangunan berkelanjutan memerlukan rancang bangun sosial, budaya, 
politik, ekonomi, hukum, dan agama. Mathias Finger, misalnya, mengusulkan 
                                                 
 
113 Bandingkan dengan Scott J. Shackelford, The Tragedy of the Commons Heritage of 
Mankind, h. 19-30  
 
114Bandingkan Koesnadi Hardjasoemantri, Hukum Tata Lingkungan, edisi ke-8 (Yogyakarta: 
Gadjah Mada University Press, 2005), cet. ke-18, h. 50 dst.  
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perlunya politik lingkungan global yang sistematik (theorizing global environmental 
politics). Finger di antaranya menyatakan, “it is ultimately institutions which 
incentivize actors to behave in ecologically unsustainable ways.”115 Aktor-aktor yang 
tidak memiliki visi keberlanjutan harus diberi insentif agar mau bertindak visioner 
dalam melestarikan lingkungan. Termasuk para aktor yang dimaksud Matthias Finger 
adalah para pemimpin negara, para perancang sosial dan hukum lingkungan, serta 
individu-individu dari kalangan agamawan, politisi, ekologist, teorisi, dan semua 
manusia yang hidup di lingkungan bumi. 
 Visi pembangunan berkelanjutan di atas pada akhirnya harus dikontrol dan 
dievaluasi yang oleh Bruce Mitchell disebut sebagai monitoring and evaluation.116 
Tanpa kedua fungsi itu, pembangunan berkelanjutan tidak dapat diketahui apakah 
telah ada perubahan-perubahan berarti dibandingkan dengan masa-masa sebelumnya.  
Pemantauan atau monitoring dapat dilakukan dengan berbagai cara mulai dari atau 
oleh anggota-anggota NGO (non-governmental organizations) dengan cara 
mengamati dan mencatat kondisi-kondisi yang berubah dalam wilayah lokal mereka, 
hingga melalui program-program pemantauan oleh pemerintah (government-based 
monitoring programs) dengan menggunakan citra satelit.117  Mitchell, selanjutnya, 
memberikan cara-cara pemantauan itu dilakukan, yakni: 1) menilai kondisi-kondisi 
lingkungan secara umum (to assess general environmental conditions), 2) 
membangun garis-garis dasar (baselines), kecenderungan-kecenderungan, dan efek-
efek kumulatif, 3) mendokumentasikan muatan, sink, dan sumber daya alam, 4) 
menguji model-model lingkungan dan memverifikasi riset, 5) menentukan efektifitas 
regulasi lingkungan, 6) menggencarkan pendidikan masyarakat tentang kondisi-
kondisi lingkungan, dan 7) memberikan informasi untuk pembuatan keputusan.118 
                                                 
 
115 Matthias Finger, Theorizing Global Environmental Politics dalam 
http://www.allacademic.com//meta/p_mla_apa_research_citation  
 
116Bruce Mitchell, Resource and Environmental Management (Waterlo, Ontario: University 
of Waterlo, 1997), h. 261.  
 
117Bruce Mitchell, Resource and Environmental Management, 261  
 
118Bruce Mitchell, Resource and Environmental Management, 261  
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 Langkah-langkah pemantauan dan evaluasi atas pembangunan berkelanjutan 
di atas memerlukan sebuah kerja sama global dan rasa saling kebergantungan di 
antara negara-negara di dunia. Hal ini terjadi karena tidak ada sebuah bangsa yang 
secara sendirian dapat mengatasi problem-problem lingkungan. Itulah sebabnya, 
komitmen semua bangsa dengan dibantu oleh prinsip-prinsip kearifan agama-agama 
dan tradisi-tradisi besar dunia dapat mempermudah serta memperkuat impmentasi 
visi pembangunan berkelanjutan. 
 
3. Kesadaran Terhadap Interdependensi Lingkungan 
 Kosmos, pada dasarnya, meminjam istilah Ken Wilber adalah suatu holon, 
yakni suatu keseluruhan (holism) yang merupakan dari keseluruhan lain. Makna 
holon sangat tepat untuk menggambarkan suatu kehidupan yang saling bergantung di 
antara spesies manusia dengan alam lingkungannya. Penelitian tentang ekosistem 
menunjukkan adanya saling keterkaitan yang rumit dalam jaringan kehidupan. Karya-
karya mutakhir yang ditulis oleh para teolog juga menggambarkan manusia sebagai 
makhluk psikosomatis yang bersifat integral, yakni: suatu diri pribadi yang berada di 
dalam suatu komunitas.119 
 Selanjutnya, setiap manusia adalah bagian dari komunitas kehidupan, yang 
terdiri dari semua makhluk hidup. Komunitas ini membentuk hubungan di antara 
segenap masyarakat manusia, antara generasi sekarang dan generasi mendatang, serta 
antara umat manusia dan bagian alam yang lain (spesies non-manusia). Sebagai suatu 
‘holon’ menurut Ken Wilber atau a common biotic family menurut Marx I. 
Wallace, 120  makhluk manusia dan makhluk non-manusia saling bergantung. 
Hilangnya satu bagian akan mengurangi keseimbangan yang lainnya. Konsep saling 
tergantung menegaskan suatu simbiosis mutualisma dan suatu sikap positif yang 
menumbuhkan ‘kerja sama’. 
                                                 
 
119Bandingkan dengan karya Malcolm Jeeves, Human Nature at the Millenium (Grand Rapids, 
Mitch, : Baker Books, 1997).  
 
120Marx I. Wallace, The Green Face of God: Christianity in an Age of Ecocide dalam 
http://www.crosscurrent.org/wallacef00  
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 Argumen ini menegaskan sebuah citra ketergantungan mutlak di antara 
makhluk Allah di muka bumi. Tak ada yang bisa memenuhi dirinya-sendiri dan 
terbebas dari hukum kesalingtergantungan. Kegagalan panen di suatu negara, 
misalnya, akan memengaruhi pasokan pangan di negara lainnya; penggundulan hutan 
di suatu negara dapat menyebabkan pemanasan global yang pengaruhnya pada 
perubahan pola cuaca sehingga merugikan para petani; Industrialisasi di Inggeris 
menyebabkan hujan asam di Swedia; dan seterusnya. Saling pengaruh ini mendorong 
umat manusia untuk melakukan kerja sama global di dalam mengatasi problem 
lingkungan. Dari sisi makhluk spesies non-manusia, pembakaran hutan dapat 
menyebabkan matinya ekosistem binatang dan dalam jangka panjang akan 
memusnahkan spesies tertentu yang terbentuk jutaan tahun.121 Punahnya satu spesies 
akan memengaruhi rantai makanan yang sudah terbentuk dan menciptakan 
ketidakseimbangan baru dalam ekosistem biotik dan abiotik. 
 Namun fakta-fakta kesalingtergantungan belum menjadi kesadaran setiap 
orang. Pengetahuan yang berbeda tentang masalah-masalah lingkungan dan akibat 
kemiskinan atau kepentingan ekonomi-politik, makna sebuah kesalingketergantungan 
tidak sampai pada level kesadaran yang oleh Seyyed Hossein Nasr disebut sebagai 
‘ciptaan pertama’.122 Kesadaran yang muncul dari nafas spiritual,123 kearifan tradisi, 
dan nilai-nilai ajaran agama kurang tumbuh dalam dunia yang terlalu sekular dan 
bersifat, meminjam ungkapan Herman Kahn inderawi (menekankan aspek-aspek 
material, fisik, kepuasan bendawi, dan hedonistik).124 Padahal ‘kesadaran’ menurut J. 
J. Rosseou adalah ‘suara alam’ yang bekerja di dalam ruang batin kita (the conscience 
                                                 
 
121Lihat Otto Soemarwoto, Ekologi, Lingkungan Hidup, dan Pembangunan (Jakarta: Penerbit 
Djambatan, 2004), cet. ke-10.   
 
122 Seyyed Hossein Nasr, In the Beginning of Creation is Conciousness dalam 
http://www.hds.harvard.edu/news/bulletin/articles/nasr.html  
 
123Nafas spiritual untuk kelestarian alam terdapat dalam ajaran dan filsafat hidup tradisi besar 
agama-agama. Al Gore dalam bukunya, Earth in the Balance, banyak mengungkap bukti-bukti itu baik 
dari al-Qur’an, Kristen, Budha, aliran Islam Baha’I, Taoisme, dan lain-lain yang disebutnya sebagai 
‘environmentalisme jiwa’. Baca selanjutnya, Al Gore, Earth in the Balance: Ecology and the Human 
Spirit…, terutama Chapter 13.  
 
124Lihat catatan kaki nomor 133 pada bab yang sama. 
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was the ‘voice of nature’ that working within us).125 Tanpa kesadaran yang menopang 
sisi batin, kekuatan operasi-operasi manusia terhadap konservasi alam dan 
kesalintergantungannya makin lemah dan tak berdaya berhadapan dengan watak 
kerakusan dan eksploitatifnya terhadap alam. 
 Hukum kesalingketergantungan, sadar atau tidak sadar, telah dimanifestasikan 
oleh alam, terutama, oleh makhluk non-manusia seperti nampak dalam kehidupan di 
hutan-hutan perawan (wilderness), lautan lepas, dan kawasan-kawasan yang belum 
terjamah. Namun spesies manusia yang sadar telah mengacaukan keseimbangan dari 
hukum kesalingtergantungan itu melalui industrialisasi yang tidak ramah lingkungan, 
illegal logging, pola hidup konsumtif, dan oleh ambisi-ambisi kerakusan atau 
eksploitatif terhadap alam.  
 Sementara itu, kesadaran untuk mengakhiri ifsād atau penindasan terhadap 
alam lingkungan masih bersifat elitis.126 Artinya hanya dimiliki oleh segelintir orang 
kaya (atau negara-negara kaya yang secara ekonomi makmur) yang merasa terancam 
kenyamanannya dalam jangka panjang oleh krisis lingkungan. Sebaliknya, orang-
orang atau negara-negara miskin yang dalam jangka pendek terancam (oleh kelaparan 
dan kebutuhan dasar) maka berfikir tentang konservasi adalah sebuah kemewahan. 
Ada titik beda dalam sudut pandang mengenai keharusan-keharusan konservasi 
lingkungan. Ini, tentu saja, menjadi problem bagi timbulnya kesadaran otentik bagi 
program-program pelestarian lingkungan yang dimulai dari rasa interdependensi. 
 Kesadaran atas interdependensi lingkungan, karena itu, ditumbuhkan melalui 
upaya-upaya pendidikan, keterlibatan pengelolaan hutan, laut, dorongan pada 
                                                 
 
125Dikutip kembali dalam Jonathan Bate, The Song of the Earth, h. 35  
 
126Faktanya, problem-problem kesalingtergantungan lingkungan belum banyak disadari orang 
sebagai nyata dan memiliki pengaruh terhadap bencana atau ancaman krisis lingkungan. Tidak 
meratanya wawasan ekologi ini, membuat program global perlindungan lingkungan mengalami 
berbagai kendala. Illegal logging masih terus berlangsung, the tragedy of the commons dan fenomena 
ecocide berjalan bagai deret ukur padahal upaya-upaya konservasi berjalan bagai deret hitung. Visi 
hijau dan visi keberlanjutan juga belum menjadi bagian integral dari kurikulum pendidikan kita, 
termasuk (dalam konteks Indonesia) pesantren-pesantren yang memiliki Kitab Suci al-Qur’an dengan 
visi-visi konservasi lingkungan yang amat jelas. 
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kekayaan kearifan budaya, dan manjemen sumber daya lingkungan.127  Kerjasama 
global seperti nampak dalam serangakaian Konferensi atau pun KTT Bumi (Earth 
Summit) sejak 1972 merupakan tiang-tiang penopang pembangunan kesadaran dari 
sisi lain. Hak-hak asasi manusia (HAM) di lain pihak, juga merupakan aspek-aspek 
penting yang perlu dilibatkan dalam penumbuhan kesadaran komprehensif atas 
interdependensi lingkungan itu.  
 Jadi, fakta-fakta krisis lingkungan yang secara ilmiah terbukti nyata karena 
akibat antropogenik telah menyatukan kesadaran global. Kontribusi nilai-nilai agama 
dan tradisi-tradisi besar umat manusia, di sisi lain, sangat dibutuhkan untuk memberi 
topangan spirit konservasi lingkungan. Pengetahuan baru tentang krisis lingkungan,  
juga sangat membantu umat manusia menciptakan alat-alat antisipasinya baik secara 
tekonologi, pendidikan, maupun penguatan nilai-nilai spiritual dan moral. 
                                                 
 
127Lihat  Bruce Mitchel,  Resource  and  Environmental  Management,  terutama  Chapter  2, 
h. 26-46.  
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BAB IV 
ARGUMEN KONSERVASI LINGKUNGAN 
DALAM PERSPEKTIF EKOTEOLOGI DAN EKOSOFI  
 
 
 
  Bab ini menyajikan konservasi lingkungan dalam perspektif ekoteologi dan 
ekosofi. Masalah konservasi lingkungan dalam bab ini ditatap dalam kerangka teologi 
yang kemudian dikenal dengan istilah ekoteologi (ecotheology).  Meskipun teologi 
pada dasarnya merupakan disiplin yang menyajikan masalah keimanan pada Tuhan 
dengan proposisi-proposisi yang koheren1, namun ia terikat oleh konteks lingkungan 
(kosmos) dan manusia2. Hal ini sejalan dengan tema besar al-Qur’an yang menurut 
Fazlur Rahman berbicara pada tiga tema besar itu, yakni Allah, alam semesta, dan 
manusia.3 Karena itu, bahasan-bahasan teologi di sini dibatasi pada pengertian di atas 
dan tidak diletakkan dalam kerangka diskursus ilmu kalam. Selanjutnya, perspektif 
ekosofi (ecosophy) dalam bab ini juga dikemukakan untuk menopang argumen serta 
tindakan konservasi lingkungan. Kajian ekosofi melengkapi ekoteologi yang 
keduanya secara bersama-sama memberi dasar konservasi lingkungan.  
 Dalam konteks konservasi lingkungan, ekoteologi dan ekosofi dibutuhkan 
untuk menopang argumen-argumen etis, teologis, dan filosofis sehingga diskursus-
diskursus mengenai konservasi lingkungan memiliki kaitan rapat dengan Allah (al-
Khāliq). Selain itu, karena pemahaman Syari’ah pada dasarnya merupakan 
                                                 
 
1Lihat Microsoft Encarta Encyclopedia CD-ROM, 2001, entry “Theology”  
 
2 Lihat sebagai perbandingan ulasan Murad Hofmann, Islam: The Alternative (Maryland: 
Amana Publications, 1993), h. 93  
 
3Meski Fazlur Rahman tidak menyebut demikian, namun dia mengulas dalam bukunya itu 
tiga tema besar, yaitu tentang Tuhan, Manusia, dan alam semesta, termasuk juga alam akhirat 
(eskatologi). Lihat Fazlur Rahman, Major Themes of the Qur’an (Minneapolis, Chicago: Bibliotheca 
Islamica, 1980). Terjemah Indonesia menjadi Tema Pokok Al-Qur’an, terj. Anas Mahyudin (Bandung: 
Penerbit Pustaka, 1996), cet. II. 
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interpretasi teks-teks dalam konteks sosio-kultural tertentu, 4  maka mengaitkan 
argumen-argumen teologis dan ekosofis akan memperkuat basis epistemologi, 
ontologi, dan aksiologi bagi konservasi lingkungan. Apalagi, masalah fikih dalam 
pengertian awal adalah suatu pemahaman atas maksud-maksud Syari’ah yang berarti 
pula mencakup teologi (ilmu kalam), tasawuf, filsafat, dan fikih itu sendiri.5 Dengan 
kata lain, aspek-aspek teologi dan filsafat dalam bahasan bab ini dipakai sebagai 
landasan teologis dan filosofis bagi pentingnya konservasi lingkungan. 
   
A. Konservasi Lingkungan Dalam Perspektif Ekoteologi  
1. Perspektif Ekoteologi (Ecotheology) 
 Ekoteologi adalah bentuk teologi konstruktif yang membahas interelasi antara 
agama dan alam, terutama dalam menatap masalah-masalah lingkungan. 6  Secara 
umum, ekoteologi berangkat dari suatu premis bahwa ia ada karena adanya hubungan 
antara pandangan dunia keagamaan manusia dan degradasi lingkungan. Ia 
mengungkap interaksi antara nilai-nilai ekologi (ecological values), seperti 
keberlanjutan, dan dominasi manusia atas alam.7 Ekoteologi, sejak itu, memperoleh 
                                                 
 
4Sejumlah kitab yang mendukung dapat dibaca dalam antara lain Subhi Mahmasani, Falsafat 
al-Tasrî’ fil-Islām: Muqaddimah fî Dirāsat al-Syarî’ah al-Islāmiyah ‘alā Dhaw’ Madzāhibihā al-
Mukhtalifah wa Dhaw ‘al-Qawānîn al-Hadîtsah (Beirut: Dār al-‘Ilm lil-Malāyîn, 1961), h. 119-200; 
dan Muhamad Abu Zahrah, Ushūl al-Fiqh,(Kairo: Dār al-Fikr ‘Arabi, t.t.), h. 291. 
 
5 Menarik sekali penjelasan Fazlur Rahman yang menyebutkan bahwa pada tahap awal 
formatifnya, fiqh bukanlah nama sebuah disiplin atau sistem obyektif tertentu, tapi hanya nama suatu 
proses atau kegiatan memahami atau menyimpulkan. Hingga abad ke-2 H atau ke-8 M, seluruh ruang 
lingkup pemikiran keagamaan masih merupakan fiqh, yakni keyakinan maupun praktik, dogma 
maupun hukum. Karena itu, sebuah buku yang dinisbatkan kepada Abu Hanifah (pendiri Mazhab 
Hanafi, w. 150 H/767 M) diberi judul “Al-Fiq al-Akbar” (Fikih Besar). Kitab karya Abu Hanifah ini 
membahas masalah-masalah dogma dan teologi. Lihat Fazlur Rahman, Islam (New York: Anchor 
Books, 1968). Edisi Indonesia oleh penerbit PUSTAKA, Bandung, terj. Ahsin Mohammad, cet. iii, 
1997, h. 142-143.  
 
6Ecotheology is a form of constructive theology  that focuses on the interrelationships of 
religion and nature, particularly in the light of environmental concerns. Lihat 
http://en.wikipedia.org/wiki/File:Ambox_content.png, diakses pada 15 Desember 2008. 
 
7http://en.wikipedia.org/wiki/File:Ambox_content.png, diakses pada 15 Desember 2008 
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liputan luas dan memunculkan gerakan-gerakan yang menghasilkan sejumlah proyek 
berwawasan lingkungan dan keagamaan di seluruh dunia.8 
 Senada, Paul H. Kogel menyatakan bahwa hubungan antara teologi dan krisis 
lingkungan modern menjadi isu perdebatan paling sengit dalam dunia akademis di 
Barat pada 19679 menyusul publikasi karya Lynn White, Jr berjudul “The Historical 
Roots of Our Ecological Crisis” 10 . Dalam karyanya itu, White mengkritik cara 
pandang Kristiani tentang penguasaan alam yang terlampau eksploitatif sehingga 
mengakibatkan kerusakan lingkungan. 11  White juga memandang bahwa amanat 
alkitabiah untuk mendominasi alam yang disertai orientasi Kristen dan bersifat 
antroposentrik menjadi sebab munculnya pendekatan ke alam yang bersifat 
instrumental, bukan yang bersifat menghormati sehingga hal ini menjadi lahan subur 
bagi berkembangnya sains serta teknologi yang bersifat destruktif terhadap 
lingkungan.12 Dalam pandangan White, doktrin teologi Kristen tidak pro-lingkungan 
dan justru mendorong spirit eksploitasi terhadap alam. Dalam kata-kata Mark I. 
Wallace, pandangan Lynn White ini dianggap sebagai terobosan untuk membangun 
sebuah model Spirit berbasis bumi (earth-centered model of the Spirit) yang ia sebut 
dengan the green face of God (wajah hijau Tuhan). Model ini mampu menopang 
keteraturan alam dan menyatukan semua ciptaan Tuhan ke dalam keluarga biotik 
besar.13 
 Pernyataan Lynn White ini memang terlalu keras di mata kaum agamawan 
(Yahudi dan Kristen). Namun hasil baiknya adalah timbulnya kesadaran 
                                                 
 
8 Sebagai perbandingan baca John McCormick, Reclaiming Paradise: The Global 
Environmental Movement (Bloomington: Indiana University Press, 1991).  
 
9 Paul H. Kogel, “Ecotheology and the New World Religion”, July 24, 2008, dalam 
http://www.authorsden.com/visit/viewarticle.asp,  diakses pada 16 Desember 2008.  
 
10Karya Lynn Townsend White, Jr. dianggap sebagai karya awal yang mengritik doktrin 
agama tentang ekspoitasi alam atau lingkungan. Karya ini mendapat tanggapan luas dan menimbulkan 
pro dan kontra di kalangan pemerhati agama dan lingkungan. Lihat Lynn Townsend White, Jr, “The 
Historical Roots of Our Ecological Crisis”, Science 155 (3767): 1203-
1207.doi:10.1126/science.155.3767.1203.PMID17847526. (HTML copy, PDF copy)  
 
11Paul H. Kogel, Ecotheology and the New World Religion dalam http://www.authorsden.com 
 
12Lynn White, Jr, “The Historical Roots of Our Ecological Crisis”, h. 1205  
 
13Mark I. Wallace, “The Green Face of God: Christianity in an Age of Ecocide”, dalam 
http://www.crosscurrent.org/wallacef00.htm, diakses pada 13 Juni 2007.  
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komprehensif kaum agamawan untuk menafsirkan ulang teks-teks yang berpotensi 
merusak lingkungan dan mengembalikannya pada interpretasi teks yang pro atau 
ramah lingkungan.14 Karena itu, Lynn White, seorang sejarahwan Abad Pertengahan, 
telah memainkan peran penting dan konstruktif di dalam upaya merumuskan dan 
menilai ulang teologi dan etika sehingga lebih peka terhadap masalah-masalah 
lingkungan. 
 Selanjutnya, ekoteologi menjadi bidang yang menjanjikan. Ia lebih universal 
karena memuat prinsip-prinsip kepentingan bersama umat manusia di dalam menjaga 
dan merawat planet bumi yang merupakan satu-satunya tempat kehidupan di Tata 
Surya (solar system) ini. Dibandingkan dengan doktrin-doktrin teologi konvensional 
yang lebih mengungkapkan truth-claim dan rentan terhadap eksklusifisme atau 
konflik-konflik antar pemeluk agama, ekoteologi justru menyatukan dan menarik 
seluruh umat manusia ke dalam satu keluarga biotik besar yang hidup dalam satu 
pusaka bersama (bumi). Ekoteologi adalah suatu hal yang menjanjikan dan menjadi 
semacam spirit keagamaan di masa depan. 15  Dalam ekoteologi tercakup dimensi 
spiritual, keimanan, pandangan-dunia (world-view), etika, moralitas, dan agama, 
sehingga gabungan dari semua itu dapat menentukan dasar pemahaman manusia yang 
lebih komprehensif tentang bagaimana ia harus menempatkan diri di alam semesta.16  
 Sekularisasi pandangan manusia terhadap alam semesta, baik itu bersumber 
pada ajaran agama ataupun filsafat, telah lama ditengarai sebagai sebab utama 
                                                 
 
14 Contohnya adalah munculnya kesadaran lingkungan di kalangan gereja pada 1960-an. 
Masalah lingkungan mendorong sekelompok teolog Kristen, ilmuwan, dan pemimpin gereja untuk 
membentuk kelompok studi Faiths-Men-Nature di bawah payung National Council of Churches. 
Uapaya awalnya adalah menangani masalah-masalah lingkungan tertentu dan mengubah sikap religius 
terhadap alam. Kemudian kelompok ini menemukan bahwa lingkup krisis lingkungan melibatkan 
masalah-masalah teknologi-ekonomi dan sosial-politik. Menjelang 1970-an, sebuah gerakan eko-
keadilan yang berusaha menggabungkan ekologi, keadilan, dan iman Kristen mulai mengungkapkan 
pemikiran mereka dalam berbagai telaah teologi, etis, historis, biblical, dan kebijakan umum yang 
berlangsung di Amerika Utara. Lihat Peter W. Bakken, Joan Gibb Engel, and J. Ronald Engel, “A 
Critical Survey” dalam Ecology, Justice, and Christian Faith: A Critical Guide to the Literature 
(Wesport, Conn. : Greenwood Press, 1995), h. 8.  
 
15Bandingkan dengan Albert Gore, Jr, Earth in the Balance: Ecology and the Human  Spirit 
(New York: Houghton Mifflin, 1992), h. 269.  
 
16Harold W. Wood, Jr, “Modern Pantheism as an Approach to Environmental Ethics”, dalam 
Journal Environmental Ethics (Summer 1985), h. 151.  
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kerusakan lingkungan. Sekularisasi kosmos, meminjam istilah yang digunakan 
Seyyed Hossein Nasr17, mendorong eksploitasi bumi tanpa batas demi memenuhi 
kerakusan manusia serakah, dan ini mencerabut alam yang terpisah dari status 
sakralnya. Ekoteologi ingin mengembalikan kesakralan bumi dan menganggapnya 
sebagai bagian organik dari Tuhan dan manusia.  
 Karya-karya intelektual agama Yahudi, Kristen, dan para filosof 18  dalam 
kerangka disiplin ekoteologi tersebut telah berjasa besar dalam mendorong gerakan 
pemikiran tentang ekologi baik dalam sisi khazanah gagasan maupun dalam gerakan-
gerakan praktis lingkungan. Nama-nama itu dapat disebutkan antara lain: Lynn White, 
Jr., Mary Evelyn Tucker, Daniel Quinn, John Passmore,19  Clive Ponting,20  Arne 
Naes,21 dan lain-lainnya. Karya-karya mereka telah memengaruhi cara pandang dan 
paradigma berfikir intelektual-intelektual lainnya di kawasan lain. Nama penting lain 
yang perlu disebutkan adalah Paus Paulus VI sendiri yang dengan amat bergairah 
berkontribusi pada perlunya perlindungan lingkungan sebagai bagian organik dari 
iman Kristen. 22  Seperti bola salju, gagasan ekoteologi dari sisi Kristen terus 
berkembang. 
 Dari sisi Islam, pandangan-pandangan ekoteologis dipelopori oleh Seyyed 
Hossein Nasr23. Nama-nama seperti Ziauddin Sardar24, Yusuf Qaradhawi25, Mustafa 
                                                 
 
17Lihat Seyyed Hossein Nasr, The Encounter Man and Nature (California: University of 
California Press, 1984).  
 
18Ulasan luas dan mendalam tentang pandangan filsafat untuk lingkungan akan dibahas secara 
tersendiri pada Bab III.  
 
19John Passmore, Man’s Responsibility for Nature (New York: Charles Scribner’s Sons, 
1974).  
 
20Clive Ponting,  A Green History of the World: The Environment and the Collapse of Great 
Civilization (New York: Penguins Books, 1991). 
 
21 Arne Naes, Ecology, Community, and Lifestyle: Outline of an Ecosophy, trans. David 
Rothenberg  (Cambridge: Cambridge University Press,  1989). 
 
22Paus Paulus VI, Populorum Progresio (On the Development of Peoples) (Boston: Sint Paul 
Editions, 1967).  
 
23 Karya-karya Seyyed Hossein Nassr tentang tema-tema ekoteologi dapat disebutkan di 
antaranya adalah The Encounter Man and Nature (California: University of California Press, 1984); 
Religion and the Order of Nature (New York: Oxford University Press, 1996), A Young Muslim’s 
Guide to the Modern World (KAZI Publication, Inc., 1994); Science and Civilization in Islam (ABD 
International Group, Inc.,: 2001), “Islam and the Environmental Crisis”, dalam Journal of Islamic 
Research, vol. 4, no. 3, July, 1990, h. 155-147; Introduction to Islamic Cosmological Doctrines 
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Abu-Sway 26 , Mawil ‘Izzudin 27 , untuk menyebut beberapa di antaranya, juga 
merupakan tokoh-tokoh intelektual lain yang ikut mempopulerkan masalah-masalah 
lingkungan dengan optik teologi Islam. Mereka menulis dan berbicara di tingkat 
dunia tentang pentingnya merawat lingkungan berdasarkan ajaran Islam bersanding 
dengan intelektual-intelektual agama lain. Ekoteologi, karena itu, bukan saja 
mendapat dukungan dari para intelektual Yahudi dan Kristen (dua agama utama 
dunia), tetapi juga dari intelektual Muslim. Tafsir-tafsir keagamaan berkenaan dengan 
lingkungan diperbarui dan dirumuskan ke dalam konsep-konsep utama yang pro-life 
dan pro-lingkungan. Bukan hanya itu, mereka (kaum intelektual agama) memperluas 
tafsir dan pemahamannya atas teks-teks keagamaan pada kearifan-kearifan lokal, 
budaya, dan warisan filsafat, termasuk agama-agama ‘ardhî (Hindu, Budha, Kong Hu 
Cu, dan lain-lain). Semua itu kemudian membentuk apa yang disebut sebagai 
perspektif ekoteologi. 
 Jadi, masyarakat modern memerlukan ekoteologi bukan hanya sebagai cara 
atau tool untuk mempertahankan peradaban, tetapi sebagai tool untuk menyembuhkan 
akar-akar krisis ekologi yang tidak lagi terletak pada teknologi tapi pada keimanan 
dan struktur nilai manusia yang mengendalikan teknologi. Dalam hal ini, Ziauddin 
Sardar sangat tepat ketika ia mengemukakan: “The roots of our ecological crisis are 
axiomatic: they lie in our belief and value structures which shape our relationship 
with nature, with each other and the lifestyle we lead”.28 
                                                                                                                                           
(London: 1978), dan  In the Beginning of Creation was Consciousness, makalah yang disampaikan 
pada Dudleian Lecture di Sperry Room, Andover Hall, pada 1 Mei 2003; dan karya-karya lain yang 
tersebar di sejumlah jurnal. 
 
24Ziauddin Sardar, Islamic Futures (New York: Mensell Publishing Limited, 1985), dan The 
Touch of Midas: Science, Values, and Environment in Islam and the West (Ed. Ziauddin Sardar) 
(Manchester: Manchester University Press, 1984. 
 
25Yusuf Qaradhawi, Ri’āyat al-Bî’ah fî Syarî’at al- Islām (Qahirah: Dār al-Syurūq, 2001).  
 
26Mustafa Abu-Sway, Towards an Islamic Jurisprudence of the Environment: Fiqh al-Bî’ah fî 
al-Islām, http://hompage.iol.ie/~afifi/Articles/environment.htm  
 
27 Mawil ‘Izzudin, Islamic Environmental Ethics, Law, and Society dapat diakses pada 
http://hollys7.tripod.com/religionecology/id5.html  
 
28Ziauddin Sardar, Islamic Futures (New York: Mensell Publishing Limited, 1985), h. 218.  
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 Dalam konteks konservasi lingkungan, perspektif ekoteologi dengan 
argumen-argumennya yang universal dan value-bond (terikat nilai) dapat menjadi 
penyangga bagi tindakan konservasif terhadap lingkungan. Perspektif ekoteologi juga 
bisa menjadi bahan mentah bagi analisis-analisis ijma’.29 Wawasan ekoteologi dalam 
konteks legislasi hukum adalah sesuatu yang bersifat conditio sine quo none dan ia 
menjadi elemen penting yang tarafnya bukan lagi bersifat inisiasi atau sosiologis, 
tetapi sudah pada taraf yuridis.  
 
2. Tawhîd dan Lingkungan Hidup  
Dalam Islam, tawhîd 30 dianggap sebagai pilar penopang tindakan manusia yang 
terpenting. Tawhîd mendasari semua pandangan tentang kebaikan, keteraturan, 
keterbukaan, dan kepasrahan (dalam arti mematuhi sunnatullah).31 Konsep tawhîd 
yang pada awalnya berarti mengesakan Allah, dalam perkembangannya konsep ini 
digunakan untuk konsep-konsep sosial, budaya, dan akhirnya lingkungan hidup. 
Proliferasi makna tawhîd tersebut bukanlah sebuah penyimpangan tetapi justru 
                                                 
 
29Ijma’ adalah konsep yang penting di dalam Hukum Islam. Ia adalah otoritas yang menilai 
apakah gagasan baru dapat diakomodasi atau tidak. Karena itu, ia merupakan titik poros berputarnya 
seluruh mekanisme hukum. Sumber-sumber klasik, misalnya, menyebut bahwa orang yang menolak 
ijma’ berarti menolak agama seluruhnya. Lihat Al-Bazdawi, Kanz al-Wushūl ilā Ma’ārif al-Ushūl 
(Karachi: t.p., 1966), h. 247. Juga al-Sarakhsi, Ushūl al-Srakhsi (Kairo: t.p., 1372 H), Juz I, h. 296. 
 
30Nurcholish Madjid menghubungkan tawhid dengan kata tiran (taghūt). Dia mengutip firman 
Allah, yang artinya, “…Hendaklah kalian berbakti kepada Allah semata, dan jauhilah tiran 
(taghut)…” QS, al-Nahl/16:36). Jadi dari firman itu, kata Madjid selanjutnya, dapat disimpulkan 
bahwa inti risalah atau tugas kerasulan ialah menyampaikan seruan untuk beriman kepada Tuhan 
semata (Tawhid, monoteisme) dengan sikap pasrah sepenuhnya kepada-Nya, dan menjauhi atau 
menentang sistem-sistem tiranik. Sistem-sistem tiranik itu, dalam Kitab Suci, dilambangkan dalam 
sistem ke-Fir’aunan, dan Fir’aun sendiri menjadi lambang seorang tiran atau despot. Lihat Nurcholish 
Madjid, Islam, Doktrin, Peradaban: Sebuah Telaah Kritis tentang Masalah Keimanan, dan 
Kemodernan (Jakarta: Paramadina Press, 2000), cet. iv, h. 12. Analisis Madjid tersebut dapat dipakai 
untuk  menghubungkan konsep tawhid dengan lingkungan. Tawhid terhadap lingkungan berarti 
memandang alam semesta sebagai sebuah keutuhan, keindahan, dan keteraturan dan ini merupakan 
lawan dari tiranik atau taghut. Dengan bersikap tawhid kepada lingkungan artinya manusia harus 
memelihara lingkungan sebagaimana manusia harus bersikap pasrah kepada Tuhan. 
 
31Dalam al-Qur’an dikatakan yang artinya, “Apakah mereka saling berpesan tentang hal itu 
(kebenaran), ataukah justru mereka menjadi sekelompok manusia yang tiranik” (QS, al-
Dzāriyāt/51:53). Dalam konteks lingkungan, ayat ini bisa dibaca sebagai penegasan tentang konsep 
tawhid sebagai lawan kufūr yang tidak lain adalah senafas dengan taghūt. Tiran atau kufūr kepada 
lingkungan dapat dimaknai sebagai bersikap “merusak” atau ignorant terhadap masalah-masalah 
lingkungan hidup.  
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sebuah keharusan. Meskipun Allah itu Maha Tunggal, namun ke-Tunggal-annya 
tidaklah dalam arti solitary atau solitude. Allah seperti disebutkan dalam tradisi sufi 
merindukan mahluk-Nya sendiri. Kerinduan ini bertujuan agar Dia dikenal oleh 
mereka. Sebuah hadis, misalnya, menyebutkan: “Aku adalah harta terpendam. Aku 
ingin dikenal karena itu Aku menciptakan makhluk agar Aku dikenal”32. Sumber ini 
bisa menjelaskan bahwa makhluk Allah adalah bagian tak terpisahkan dari eksistensi 
Allah. Dari penegasan ini hubungan antara tawhîd dengan lingkungan bersifat 
primordial dan purba. 
 Sebagai sebuah konsep inti di dalam Islam, tawhîd merupakan suatu world-
view33, suatu way of life yang memandang alam semesta sebagai berasal dari Allah, 
kembali kepada-Nya, dan berpusat di sekitar-Nya. Dunia ini diciptakan dan ditopang 
(sustained) oleh Tuhan dengan suatu tujuan dan dengan suatu rancangan agung. 
Dalam pengertian ini, seluruh alam semesta berpusat kepada-Nya. Meminjam kata-
kata Ziauddin Sardar, “…Tawhîd adalah matriks (acuan) bagi pemikiran dan tindakan 
manusia, ia bersifat menembus dan mengendap ke setiap aspek usaha sungguh-
sungguh manusia.”34 
 Pandangan senada dikemukakan oleh William Chittick. Ia menyatakan, 
“Tuhan, sebagai realitas Tertinggi, adalah Tunggal, dan segala sesuatu selain Tuhan 
berasal dari-Nya dan terhubung dengan-Nya. Tak ada pemahaman sejati tentang 
                                                 
 
32 Validitas hadis ini diragukan dan masih diperdebatkan. Sebagian besar ahli hadis 
melemahkan hadis ini. Fazlur Rahman, pemikir Islam modern, bahkan menyebut hadis ini sesat. Lihat 
Fazlur Rahman, Tema Pokok al-Qur’an….., h. 12. Hadis ini dikutip oleh Ibn ‘Arabi dalam Futūhāt al-
Makkiyah dan dinyatakan sahih dilihat dari mukāsyafah atau penyingkapan mistis meski tidak sahih 
dilihat dari sisi riwayat. Lihat uraian Sachiko Murata dalam The Tao of Islam, terj. Rahmani Astuti dan 
M.S. Nasrullah (Bandung: Mizan, 1996), cet. I, h. 39.   
 
33Tentang world-view Mutahhari mengatakan, “All religions, customs, schools of thought, and 
social philosophies rest on a world view. A school’s aims, methods, musts and must not all result 
necessarily from its world view…A world view can become the basis of an ideology when it has 
attained the firmness and breadth of philosophical thought as well as the sanctity of religious 
principles.” Lihat M. Mutahhari, Fundamentals of Islamic Thought (Berekeley: Mizan Press, 1985), h. 
112. 
 
34
“….Tawhid is the matrix for  human thought and action, it is all pervasive and penetrates 
every aspect of our endeavour”, Ziauddin Sardar, Islamic Futures (New York: Mensell Publishing 
Limited, 1985), h. 225. 
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segala sesuatu yang mungkin kecuali jika tujuan dalam pandangan ini didefinisikan 
dalam kaitannya dengan-Nya. Segala sesuatu berpusat kepada Tuhan.”35  
 Pandangan Chittiks dan Ziauddin Sardar di atas menyajikan argumen-
argumen penting tentang hubungan erat antara tawhîd dengan perlindungan 
lingkungan. Tawhîd menjadi titik pusat yang otentik bagi doktrin teologis tentang 
lingkungan.36 Dalam kerangka tawhîd, lingkungan diletakkan secara organik dengan 
Tuhan karena lingkungan (alam semesta) merupakan manifestasi dari Tuhan. Meski 
tidak serupa, sakralitas Tuhan mengalir dan membungkus sakralitas lingkungan. 
Siapa saja yang merusak lingkungan dan mengabaikannya dalam ancaman kerusakan, 
maka ia bisa disebut anti-tawhîd. Sikap anti-tawhîd adalah sikap tidak mengimani 
lingkungan dan alam semesta sebagai ciptaan Allah yang bisa semena-mena 
dieksploitasi dan dibiarkan rusak. Karena itu, sikap ini bisa disetarakan dengan kufr37 
terhadap Allah. Yakni, sikap ingkar dan tertutup untuk menghormati alam semesta 
sebagai karunia Allah yang harus dihormati, dimanfaatkan, dan dikelola dengan 
penuh tanggungjawab. 
 Argumen ini sejalan dengan analisis filologis Toshihiko Izutsu tentang kufr 
yang salah satunya bila dihubungkan dengan nikmat Allah disamakan dengan 
‘covering’ atau to cover, i.e., to ignore knowingly the benefits which one has received 
(tertutup atau mengabaikan karunia yang telah diterimanya). Sikap semacam ini sama 
dengan ‘to be unthankful’ (tidak bersyukur).38 Sikap kufr dalam konteks lingkungan 
                                                 
 
35Lihat artikel William Chittick, “The Concept of Human Perfection”, dalam The World and I  
(New York: New World Communications, Feb. 1991), h. 500.  
 
36Pandangan ini juga sejalan dengan Seyyed Hossein Nasr. Nasr mengaitkan ini dengan sains 
sebagai ciri menonjol manusia modern selanjutnya, Nasr menyatakan, “Islamic science is related 
profoundly to the Islamic world view. It is rooted deeply in knowledge based upon the unity of Allah or 
‘al-tawhid’ and a view of the universe in which Allah’s Wisdom and Will rule and in which all things 
are interrelated ferlected unity on the cosmic level” lihat Seyyed Hossein Nasr, A Young Muslim’s 
Guide to the Modern World (KAZI Publication, Inc., 1994), h. 182.  
 
37Makna kufr secara harfiah berarti tertutup. Kata ini salah satunya merupakan lawan kata dari 
syukur yang berarti terbuka. Perhatikan QS, Ibrahim/14: 28-29 dan 33-34; juga S. al-Nahl/16: 112, 113, 
114, dan 115, dan lain-lainnya. 
 
38Izutsu mengulas dengan amat baik konsep semantik dan filologis kata kufr di dalam al-
Qur’an. Dia  menyajikan data bahwa selain kufr itu lawan dari shukr, ia juga lawan dari iman. Kufr 
juga sepadan maknanya dengan kata dhala, takdzîb, istakbara, Baghā (tiran) dan shirk. Lihat 
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berarti sebuah sikap yang abai (ignorant), tidak bertanggungjawab, dan semena-mena 
terhadap lingkungan. Perluasan makna kufr ke aspek ekologi berguna untuk 
mengingatkan bahwa akibat-akibat dari sikap kufr bisa membahayakan lingkungan. 
Saya sependapat dengan teori Weberian bahwa gagasan, persepsi, perspektif 
ideologis, dan teologis dapat memengaruhi tindakan. Perspektif anti-ekologis akan 
menghasilkan sikap-sikap merusak lingkungan. Dalam konteks kufr, berarti ideologi 
kufr dapat berakibat pada tindakan-tindakan kufr juga yang wujudnya adalah 
perusakan, pengabaian, dan sikap-sikap tidak ramah lingkungan.  
 Perlu disebutkan bahwa salah satu sinonim dari kufr adalah shirk 
(polytheism).39 Shirk, dalam konteks ini, merupakan lawan dari tawhid. Benarkah 
sikap shirk dapat merusak lingkungan dan merupakan anti-tesis dari ekoteologi-
tawhid? Apakah kearifan lingkungan tidak dapat muncul dari sikap polytheist? 
 Adalah Lynn White, Jr. yang menolak bahwa penganut polyhteist atau agama 
pagan tidak ramah lingkungan. White, seperti dikemukakan di halaman terdahulu, 
justru menuduh agama Yahudi dan Kristen (agama monoteis) yang mendorong 
perusakan lingkungan melalui doktrin-doktrin ajarannya. Sebaliknya, Lynn White 
menegaskan bahwa penganut polytheist justru melindungi dan hormat pada 
lingkungan. Serangan Kristen Barat, tegas White, atas kepercayaan pagan secara 
efektif telah meruntuhkan dunia makna spiritual pagan yang memercayai bahwa Sang 
Suci (the Sacred) yang ada di sungai-sungai dan pohon-pohon telah diganti dengan 
Tuhan yang ada di langit, bukan di bumi.40 Lebih lanjut White mengatakan, “Dengan 
menghancurkan kepercayaan animisme pagan, agama Kristen makin leluasa 
mengeksploitasi alam dengan cara mengabaikan perasaan-perasaan dari tujuan 
alam.”41 
                                                                                                                                           
Toshihiko Izutsu, Ethico-Religious Concepts in the Qur’an (Montreal: McGill University Press, 1966), 
h. 119-155 
 
39Lihat Toshihiko Izutsu, Ethico-Religious Concepts, h. 130  
 
40Lihat Lynn White, “The Historical Roots of Our Ecological Crisis”, Science, h. 1203-1207.  
 
41
“By destroying pagan animism, Christianity made it possible to exploit nature in a mood of 
indifference to the feelings of  natural objects.” Lynn White, “The Historical Roots of Our Ecological 
Crisis”, Science, h. 1205.  
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 Kritik Lynn White di atas, menurut saya, bukanlah kritik terhadap 
monoteisme dalam pengertian tawhîd. Kritik itu lebih bermakna gugatan atas tafsir-
tafsir teologis yang tidak berpihak kepada perlindungan lingkungan yang terjadi pada 
kasus Yahudi dan Kristen.42 Sebaliknya, pujian White atas pandangan politeis  yang 
ramah lingkungan (seperti para “penyembah pohon”, “penyembah air”, dan 
semacamnya)43 harus dimaknai sebagai ajakan agar para elit agama menafsir ulang 
definisi-definisi dan epistemologi tentang politeis. Dalam kasus shirk yang dalam al-
Qur’an sering dilapadankan dengan kufr, juga memerlukan pembaruan makna. 
Tegasnya, dalam konteks penyembahan manusia terhadap kosmos tidaklah serta-
merta disebut shirk (dalam arti mempersekutukan Allah dengan sesuatu yang lainnya). 
Lebih arif kalau bentuk penyembahan mereka dimaknai sebagai bentuk 
penghormatan terhadap ciptaan Allah, yakni hutan, air, gunung, dan ciptaan Allah 
lainnya. Argumen ini, misalnya, sejalan dengan makna sujud pada kasus para 
Malaikat kepada Nabi Adam. Sujud di sini tidak semakna dengan menyembah, 
sebuah sikap shirk, tetapi hormat kepada kelebihan Adam. 
 Dalam tradisi sufi, relasi Tuhan dan alam atau kosmos sangat erat. Ibn ‘Arabî, 
misalnya, menyebut bahwa alam adalah tajallî (manifestasi) Tuhan. 44 Sebagai 
manifestasi-Nya, kosmos adalah penampakan Tuhan yang teraktualkan. Dalam 
                                                 
 
42Tanggapan atas karya Lynn White di antaranya dilakukan oleh John Richardson dengan 
judul “The Spiritual Roots of Our Ecological Crisis: Was Lynn White Right?”. Richardson di 
antaranya menyatakan bahwa argumen-argumen yang dibangun White lemah, menawarkan solusi naïf, 
dan mengandung teologi superfisial. Ia mencontohkan bahwa penggundulan hutan di Barat yang 
disebut White sebagai akibat dua ribu tahun misionaris Kristen yang menyuruh menebangi hutan-hutan 
belukar suci (sacred goves) tidaklah benar. Itu, kata Richardson, adalah akibat budaya teknologi yang 
sudah mulai dikenal manusia bercampur dengan keperluan-keperluan pertahanan hidup. Lihat John 
Richardson, The Spiritual Roots of Our Ecological Crisis: Was Lynn White Right dalam 
http://www.btinternet.com/~j.p.richardson/lynnwhite.html. 
 
43Saya menyebut mereka, para “penyembah” pohon dan semacamnya, lebih dekat ke paham 
pantheism bukan politeis atau pagan. Pantheism didefinisikan sebagai “The doctrine identifying the 
Deity with the various forces and workings of nature” (ajaran yang mengidentifikasikan Dewa dengan 
kekuatan-kekuatan dan aktivitas  alam). Lihat Henry Thomas and Dana Lee Thomas, Living 
Biographies of Great Philosophers (Garden City, N.Y.: Garden City Publishing Co., 1941), h. 125. 
Dalam tradisi mistik Islam panteisme sering dipadankan dengan wihdatul wujûd.  
 
44Ibn ‘Arabi, al-Futūhāt al-Makkiyyah, edisi Usman Yahya, (Kairo: al-Hay’ah al-Mishriyyah 
al-‘Ammah lil-Kuttab, 1972), jilid IV, h. 298 
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pengertian ini, pengagungan terhadap alam bukanlah sebagai suatu sikap kufr atau 
shirk tetapi pengejawantahan dari sikap tawhîd.45 Pandangan ini terkesan panteistik, 
namun terlepas dari kontroversi mengenai kesesatannya di kalangan intelektual Islam, 
paham panteisme ini memberi sumbangan berarti pada kearifan lingkungan.46 Paham 
ini juga mendorong lahirnya karya-karya lain yang melihat lingkungan dari titik optik 
teologi panteistik.47 Paham panteisme dipakai sebagai pijakan etik untuk menegaskan 
keharusan-keharusan melindungi alam sebagai manifestasi Tuhan. 
 Karya lain yang menyinggung tawhîd dari sisi sufi dapat dibaca dalam karya 
al-Ghazali48, Hujwirî, Fariduddin ‘Attar, untuk menyebut beberapa di antaranya49. 
Hujwiri, misalnya, menyatakan bahwa tawhîd dapat dijelaskan dalam tiga hal. 
Pertama, tawhîd Tuhan tentang Tuhan, yaitu pengetahuan-Nya tentang Kesatuan-Nya; 
kedua, tawhîd Tuhan tentang makhluk-Nya, yaitu ketetapan-Nya bahwa manusia 
menyatakan Tuhan sebagai Satu dan menciptakan penyatuan dengan hatinya, dan 
ketiga, tawhid manusia tentang Tuhan, yaitu pengetahuan mereka tentang Kesatuan 
                                                 
 
45Penjelasan tidak langsung tentang ini dapat dibaca dalam Abdul Aziz Dahlan, “Pengajaran 
tentang Tuhan dan Alam: Paham Tawhid Ibn ‘Arabi” dalam Jurnal Ulumul Qur’an, h. 82-87; Lihat 
juga Kautsar Azhari Nur, “Wahdatul Wujud Ibn al-’Arabi dan Pan Teisme”, Disertasi, IAIN Jakarta, 
1993, h. 31-36. 
 
46Tentang kaitan ini, dengan tepat Harold W. Wood, Jr., menyatakan “If humankind is to 
develop better relations with the environment, a renewed sense of reverence for nature will certainly 
aid that relationsihip. To accomplish this religion needs a new recognition of the sacredness can come 
best through experiential religion. Pantheism provides a means to experience the divine in nature, and 
as such deserves consideration as a method promoting environmentally sound ethics”. Jadi, Panteisme 
menyediakan berbagai sarana untuk mengalami ketuhanan di dalam alam, dan ia patut 
dipertimbangkan sebagai metode untuk mempromosikan etika lingkungan. Lihat Harold W. Wood, Jr., 
Modern Pantheism as an Approach to Environmental Ethics dalam 
http://www.panteist.net/society/modern_pantheism_approach.html, h. 1, diakses pada 29 Desember 
2008. 
 
47Misalnya karya  Harold W. Wood, Jr, “Modern Pantheism as an Approach to Environmental 
Ethics”, dalam Journal Environmental Ethics (Summer 1985). Tulisan ini dapat diakses pada 
http://www.panteist.net/society/modern_pantheism_approach.html 
 
48Al-Ghazali tentang relasi Tuhan dan alam dalam konteks tawhid menulis dalam Ihya’ 
‘Ulumuddin demikian, “Barang siapa memandang dunia karena itu karya Tuhan, dan mengenalnya 
karena itu karya Tuhan, dan mencintainya karena itu karya Tuhan dan tidak mengetahui apa pun selain 
Tuhan dan tidak mencintai apa pun selain Tuhan, ia adalah pemegang tawhid (muwahhid) sejati…”. 
Dikutip kembali dalam Annemarie Schimmel, Dimensi Mistik Dalam Islam, terj. Sapardi Djoko 
Damono, Achadiati Ikram, Siti Khasanah Bukhari (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2003), cet. II, h. 186-187. 
 
49
 Annemarie Schimmel, Dimensi Mistik Dalam Islam, h. 186-187  
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Tuhan. 50  Pengertian tawhîd dalam perspektif mistik Islam itu, meski terkesan 
panteistik, namun mengajarkan kearifan dan kesadaran manusia tentang alam yang 
bukan saja sebagai ciptaan Allah tetapi juga sebagai bagian dari manifestasi-Nya 
yang layak untuk dihormati.51 
 Karya-karya semacam ini dapat menjadi topangan teologis bagi pelestarian 
lingkungan, terutama, dari sisi gagasan-gagasan besar yang menempatkan relasi 
Allah-kosmos-manusia dalam kerangka sakralitasnya. Ini juga menjadi semacam 
grand theory yang bersifat metanaratif52 dalam khasanah ekoteologi- tawhîd. Selain 
menjadi grand theory atau grand narrative, karya-karya itu juga melandasi konsep-
konsep tawhîd yang maknanya diperluas ke masalah konservasi lingkungan. 
  
3. Konsep Teleologis tentang Lingkungan 
 Teleologi adalah studi filsafat tentang rancangan (penciptaan) dan tujuan. 
Paham ini menyatakan bahwa segala sesuatu itu dirancang untuk atau diarahkan 
kepada hasil final, bahwa ada tujuan inheren atau sebab terakhir bagi semua ciptaan 
yang ada.53 Dalam teologi Kristen, misalnya, teleologi merupakan argumen dasar 
                                                 
 
50Dikutip kembali dalam Annemarie Schimmel, Dimensi Mistik Dalam Islam, h. 186  
 
51Saya tidak setuju dengan argumen Nurcholish Madjid yang menyatakan bahwa demi tawhîd 
manusia harus mendevaluasi makna terhadap alam. “Pendevaluasian” itu, kata Madjid, berupa sikap 
pandang bahwa alam dan gejalanya adalah kenyataan dan fenomena yang lebih rendah martabatnya 
daripada martabat manusia sendiri, sehingga pantanglah bagi manusia untuk menundukkan alam atau 
gejalanya itu. Lihat Nurcholish Madjid, Islam, Doktrin, dan Peradaban…, h. 302-303. Pandangan 
semacam ini akan memunculkan sikap angkuh manusia terhadap alam dan tidak hormat pada alam. 
Inilah yang oleh Lynn White dan para pendukungnya disebut sebagai penyebab krisis lingkungan dari 
sisi teologis.  
 
52 Saya menyebut konsep-konsep ekoteologi dalam karya-karya para sufi sebagai suatu 
metanarasi (meta-narrative) karena mereka masih tetap relevan dengan diskusi-diskusi tentang 
masalah lingkungan. Dan ini bisa mencapai taraf metanarasi yang keberlakuannya universal. Lebih 
lanjut tentang ini pada Steven Seidman, “Postmodern Social Theory as Narrative with Moral Intent,” 
dalam Steven Seidman & David G. Wagner (Editor), Postmodern & Societal Theory (Cambridge, 
Massachussets: Blackwell, 1992), h. 68.  
 
53Teleology is the philosophical study of design and purpose. A teleological school of thought 
is one that holds all things to be designed for or directed toward a final result, that there is an inherent 
purpose or final cause for all that exists lihat http://en.wikipedia.org/wiki/Teleology  
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bagi eksistensi Tuhan. Dalam arti itu, keteraturan alam dan efisiensinya bukan sebuah 
kebetulan.54 
 Jadi dalam pengertian teleologis, kosmos ini tercipta dengan suatu tujuan. Ia 
memiliki tujuan dan berjalan demi memenuhi tujuan itu. Paham ini menolak bahwa 
alam terjadi secara kebetulan dan bahwa alam itu bersifat netral.55 Teori ini juga 
menolak interpretasi mekanistik terhadap alam yang menyatakan bahwa ia 
bergantung semata-mata pada perkembangan organik atau pada sebab-sebab alamiah 
(natural causation). 56  Teori evolusi Charless Darwin (1809-1882) bahwa spesies 
berjalan karena seleksi alam (natural selection), menurut pandangan ini, mereduksi 
makna teleologis.57 Pendapat Darwin adalah garis kontinum dari pendapat Aristoteles 
dengan modifikasi-modifikasi ilmiah baru dan pandangan ini merupakan anti-tesis 
dari teleologi.58 Karena itu, dengan menegaskan bahwa alam ini tercipta dengan suatu 
tujuan, sebagaimana doktrin agama-agama termasuk doktrin agama Islam, maka 
konsep teleologis memperoleh relevansinya dengan pengembangan Fikih Lingkungan. 
 Dalam perkembangan selanjutnya, pandangan teleologi ini banyak dipinjam 
dalam disiplin-disiplin lain seperti filsafat sejarah, sains, biologi, ekonomi, fisika, dan 
lingkungan (ekologi)59. Dalam konteks lingkungan, teleologi dapat menjadi dasar 
teologis bagi tindakan-tindakan manusia terkait dengan lingkungannya. Karena 
kosmos itu teleologis, maka manusia memiliki kewajiban moral dan spiritual untuk 
                                                 
 
54Lihat Microsoft Encarta Encyclopedia CD-ROM, 2001, entry “Teleology” 
 
55 Pandangan ini, misalnya, sering dikaitkan dengan Aristoteles yang menganggap alam 
tercipta secara alamiah. Aristoteles tidak sepakat dengan Plato yang menyatakan bahwa alam itu 
bersifat teleologis. Lihat Martin Bertman, Kant’s Theology and Teleology: “The Fulcrum of  theology 
is the principle of God’s teleology—(telein in Greek connotes perfectly complet)—in the organ of 
nature.” Lihat http://www.rescogitans.sdu.dk/files/RC_Bertman.pdf. 
 
56Microsoft Encarta Encyclopedia CD-ROM, 2001, entry “Teleology”  
 
57 Microsoft Encarta Encyclopedia CD-ROM, 2001, entry “Teleology”. Lihat pula R.N. 
Brandon, “Biological Teleology: Question and Explanations” dalam Studies in the History and 
Philosophy of Science (Allen,  Bekoff, and Lauder, 1998). 
 
58Seyyed Hossein Nasr mengomentari Teori Evolusi Darwin sebagai berikut, “Evolution was 
very instrumental in destroying the spiritual meaning and the sense of Allah’s creations”, lihat Nasr, A 
Young Muslim Guide to the Modern World, h. 185.  
 
59Lihat  http://en.wikipedia.org/wiki/Teleology 
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memanfaatkan dan mengelolanya dengan penuh tanggung jawab. Teleologi dalam 
pandangan Islam merupakan pengejawantahan dari tawhîd. 
 Makna teleologi ini sangat erat kaitannya dengan teologi, karena dalam 
teleologi ada pengakuan terhadap Sang Perancang (the Designer) atau al-Khaliq.60 
Pengakuan terhadap Sang Perancang memiliki implikasi-implikasi penting di dalam 
menempatkan manusia dengan lingkungannya. Manusia didorong untuk bersikap 
harmoni dan ramah terhadap lingkungan. Tidak bisa dibayangkan jika alam ini tidak 
memiliki tujuan. Sebab tanpa tujuan (teleologis) alam dan isinya akan berjalan secara 
semena-mena, tidak tertib, tidak indah, dan cenderung chaos. Itulah sebabnya, makna 
cosmos yang berarti teratur sangat dekat dengan cosmetics yang berarti keindahan. 
 Kosmos atau alam, karena itu, mencerminkan adanya Allah yang dengan 
penuh maksud dan tujuan menciptakan alam. Alam tidak diciptakan secara sia-sia.61 
Karena sifatnya yang teleologis, kelestarian alam dapat rusak bila ia tidak dirawat 
atau diperlakukan semena-mena. Alam tidak akan memberikan kemanfaatan dan 
kebaikan jika hak-haknya dirampas oleh manusia. Dari optik teleologis, hubungan 
manusia dan alam adalah hubungan etis-strategis yang bila salah satunya rusak akan 
rusak pula hubungan itu. Krisis lingkungan dalam perspektif teleologis adalah cermin 
dari adanya krisis moral dan spiritual itu.  
 Selain itu, di samping teleologi memberikan dasar-dasar kearifan terhadap 
lingkungan, konsep ini juga bisa menghambat laju sekularasi kosmos yang 
mengendap dalam pikiran dan kesadaran manusia modern. Teleologi, sebagaimana 
teologi, menyediakan seperangkat nilai kepada manusia untuk menempatkan moral 
                                                 
 
60 Bandingkan dengan Ismail Faruqi yang menyatakan bahwa hakikat kosmos adalah 
teleologis, yaitu, memiliki tujuan dan mencerminkan tujuan Penciptanya. Ismail Faruqi dan Lois 
Lamya, The Cultural Atlas of Islam (New York: Macmillan Pub. Co., 1986), h. 74.  
 
61
“Orang-orang yang mengingat Allah sambil berdiri atau duduk atau dalam keadan berbaring 
dan mereka memikirkan tentang penciptaan langit dan bumi (seraya berkata): "Ya Tuhan Kami, 
Tiadalah Engkau menciptakan ini dengan sia-sia, Maha suci Engkau, Maka peliharalah Kami dari siksa 
neraka.” Q. s. Alu Imrān/3:191. Perhatikan juga “Kami tidak menciptakan langit dan bumi beserta 
segala sesuatu di antara keduanya dengan sia-sia” Q. s. Shād/38:27 dan juga “Kami tidak menciptakan 
langit dan bumi beserta segala sesuatu di antara keduanya sebagai permainan”, Q. s., al-Ambiyā/21:16-
17 
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dalam relasinya dengan alam atau kosmos. Nilai-nilai ini dalam wujud nyatanya 
adalah pemihakan dan gerakan pada kepentingan keberlanjutan lingkungan. 
 
B. Allah, Kosmos, dan Manusia sebagai Komponen Lingkungan 
1. Allah sebagai al-Khāliq 
 Allah sebagai al-Khāliq (Pencipta) atau the Designer (meminjam istilah 
dalam tradisi filsafat teleologi), mencerminkan suatu konsep mendasar bagi 
ekoteologi-tawhîd. Konsep ini menegaskan bahwa ada Pencipta Tertinggi yang 
menjadi sebab bagi eksistensi semua kehidupan atau ciptaan.62 Allah adalah dimensi 
yang memungkinkan adanya dimensi-dimensi lain. Dalam kata-kata Fazlur Rahman, 
Allah memberikan makna dan kehidupan kepada setiap sesuatu. Dia serba meliputi. 
Secara harfiah Dia adalah tak terhingga dan hanya Dia sajalah yang tak terhingga.  Di 
dalam kehidupan, kata Rahman selanjutnya, segala sesuatu selain Dia nampak 
keterbatasannya dan ini menandai bahwa ia adalah ciptaan Tuhan.63 
 Penegasan Rahman tentang Allah adalah penegasan normatif. Dalam konteks 
lingkungan, Allah adalah pusat lingkungan. Alam sebagai komponen lingkungan 
penting lainnya adalah manifestasi-Nya yang bersama-sama manusia menjadi unsur 
pembentuk ekosistem dalam kosmos yang berperadaban dan bersifat teleologis. 
“Karena setiap sesuatu itu secara langsung berhubungan dengan Allah, maka setiap 
sesuatu itu melalui dan berada di dalam hubungannya dengan-Nya”, kata Rahman. 
“Jadi, kata Rahman selanjutnya, Allah adalah makna dari realitas, sebuah makna yang 
dimanifestasikan, dijelaskan, dibawakan oleh alam, dan selanjutnya, oleh manusia”.64  
                                                 
 
62Ciptaan atau khalq disebut dalam 14 ayat di dalam al-Qur’an. Kata ini menunjukkan makna 
“menjadikan” tidak dalam pengertian metode mencipta. Kata khalaqa tersebut sering dikaitkan dengan 
kata bil haqq, tidak main-main, dan tidak salah (lihat Q. s., al-An’ām/6:73; Ibrāhîm/14:19; al-
Hijr/15:85; al-Nahl/16:3; al-Taghābun/64:3; al-Ambiyā’/21:16; al-‘Ankabūt/29:44 dan 61;  al-
Zumar/39:5; al-Rūm/30:8; al-Jātsiyah/45:22; al-Ahqāf/46:3 [bil haqq]; al-Dukhān/44:38 [tidak main-
main], dan ayat 39 [tidak keliru]. Selanjutnya, kata ini di dalam al-Qur’an lebih menunjuk makna 
penciptaan dengan dimensi waktu seperti istilah fî sittati ayyām, lihat Q. s., al-A’rāf/7:54; Yūnus/10:3; 
Hūd/11:7; al-Furqān/25:59; al-Sajadah/32:4; Qāf/50:38, dan al-Hadîd/57:4.   
 
63Fazlur Rahman, Tema Pokok Al-Qur’an, h. 5-6  
 
64Fazlur Rahman, Tema Pokok Al-Qur’an., h. 7 
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 Pencipta kosmos (al-khāliq) yang di dalam al-Qur’an bernama Allah disebut 
lebih dari 2500 kali (belum menghitung nama-nama lain seperti ilāh, rabb, rahmān, 
dan lain-lainnya). Nama Allah menurut al-Qur’an bersifat fungsional, artinya Dia 
adalah Pencipta serta Pemelihara alam semesta dan manusia.65 Karena fungsional, 
Allah bersifat aktif. Dia tidak tidur dan tidak pula mati. Dia terus hidup dan 
memberikan petunjuk kepada manusia baik melalui wahyu tertulis (qauliyyah/al-
Qur’an) maupun wahyu tak tertulis (fi’liyyah/kawniyyah/alam semesta). Konsep 
semacam ini menyajikan prinsip-prinsip kosmologis yang penting bagi manusia di 
dalam memperlakukan lingkungan. 
 Dalam konteks pembicaraan tentang Tuhan, menurut Sachiko Murata.66 Dia 
bisa dipahami dari dua sudut pandang. Pertama, memandang “Tuhan”  sebagai Dia 
dalam diri-Nya sendiri, di mana kita mengesampingkan kosmos, yakni segala sesuatu 
selain Tuhan (mā siwa allāh). Ditilik dari sudut pandang ini, hampir semua pemikir 
Muslim, berkesimpulan bahwa Tuhan dalam diri-Nya sendiri yang bisa disebut 
“Esensi (dzāt) Tuhan”, tidak bisa diketahui.67 Kedua, Tuhan dalam bingkai hubungan 
kosmos dengan-Nya.68 Jadi, dua sudut pandang yang sering disebut dualitas Tuhan 
menyajikan dua konsep, yakni ketakterbandingan (tanzîh) dan keserupaan (mitsl). 
Jika yang pertama Tuhan tak dapat dijangkau atau disebandingkan, maka yang 
disebut kedua Tuhan memiliki keserupaan-keserupaan dengan ciptaan-Nya.69 Konsep 
dualitas ini memberikan kepada kita perspektif tentang Tuhan yang dekat dan 
“mengada” dalam kosmos yang merupakan komponen makrokosmos lingkungan.70 
                                                 
 
65Fazlur Rahman, Tema Pokok Al-Qur’an., h. 1 
 
66Dalam buku Sachiko Murata, ia banyak mengutip konsep ketuhanan Ibn ‘Arabi terutama 
dalam kitabnya Futūhāt al-makkiyah dan fushūs al-hikam.   
 
67Sachiko Murata, The Tao of Islam, terj. Rahmani Astuti dan MS. Nasrullah (Bandung: 
Mizan), h. 79.  
 
68Sachiko Murata, Tha Tao of Islam., h. 103  
 
69Sachiko Murata, The Tao of Islam, h. 103  
 
70 Analisis ini saya pinjam dari filosof Inggeris A. N. Whitehead (1861-1947), yang 
memandang Tuhan terkait erat dengan proses dunia yang kemudian oleh Daniel Day Williams disebut 
sebagai Teologi Proses (the Theology of Process). Whitehead menyatakan bahwa Tuhan itu dekat dan 
terlibat di dalam deru kehidupan dunia. Dia itu itu peka, sebab tanpa kepekaan wujud Tuhan tak dapat 
dirasakan. Whitehead menolak pandangan Yunani kuno tentang apathea, yang menyatakan bahwa 
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 Saya tidak berpretensi memasuki kajian mistis. Bahasan ini ingin menegaskan 
bahwa Allah sebagai al-Khāliq yang menghasilkan kosmos dengan seluruh hukum-
hukumnya menandai keaftifan Dia di dalam alam. Hubungan ini juga menandai 
bahwa kosmos bukanlah bayangan Tuhan atau khayalan yang bersifat tidak nyata dan 
palsu sebagaimana secara tersirat disebut Ibn ‘Arabi.71 Alam semesta adalah nyata, 
memberikan keindahan, kemanfaatan, dan menggambarkan kebesaran Tuhan. 72 
Bahkan dalam kenyataan alam, dunia mikrokosmos (manusia) diberi kewajiban untuk 
memelihara, memakmurkan, dan memanfaatkannya dengan penuh tanggung jawab. 
Tanggung jawab inilah yang oleh al-Qur’an disebut sebagai khalifatullāh fil-ardh.73 
 Memandang alam semesta hanya sebagai khayalan akan mendorong pada 
teologi masa bodoh (apatis) pada perlindungan alam. Selain itu, makna manusia 
sebagai khalifah menjadi tidak relevan karena ia hidup dalam khayalan-khayalan. 
Makna Tuhan sebagai al-khāliq juga tidak fungsional di dalam kosmos yang 
dianggap bayangan atau tidak nyata itu. Jadi, pemahaman yang salah terhadap alam, 
pada dasarnya, dapat menyebabkan sikap-sikap yang apatis bukan saja kepada alam 
tetapi juga kepada pencipta (al-Khāliq). Penolakan pada pandangan bahwa alam itu 
‘adam atau tidak ada sebagaimana diklaim oleh Ibn ‘Arabi dapat memperkuat 
perspektif-perspektif relasi Tuhan, kosmos, dan manusia. 
 Selanjutnya, dalam al-Qur’an Allah juga disebut al-fāthir. Kata ini bermakna 
atau sepadan dengan kata al-Khāliq (pencipta). Para penerjemah biasanya 
                                                                                                                                           
Tuhan itu berjarak, tidak peduli, dan egois. Lihat Alfred North Whitehead, “Suffering and Being”, 
dalam Adventures of Ideas (Harmondsworth, 1942), h. 191-192.  
 
71Menurut Ibn ‘Arabi eksistensi alam atau kosmos ini dipandang tidak ada (‘adam). Dengan 
pengertian karena ia tidak berwujud dengan sendirinya, tapi merupakan wujud pemberian Tuhan. Lihat 
Ibn ‘Arabi, Al-Futūhāt al-makkiyah, iv, h. 263.  
 
72Dalam banyak ayat, alam semesta ini adalah bagian dari tanda-tanda atau ayat Tuhan. 
Pengertian ini hanya bisa dipahami jika alam itu nyata dan bukan suatu khayalan. Firman Allah dengan 
tegas menyatakan, artinya: ”Sesungguhnya dalam penciptaan seluruh langit dan bumi (jagad raya) 
pastilah terdapat ayat-ayat bagi mereka yang berakal. Yaitu mereka yang selalu ingat kepada Allah 
baik saat berdiri, saat duduk, maupun saat berbaring, lagi pula memikirkan kejadian seluruh langit 
dan bumi ini, seraya berkata, “Ya Tuhan kami, tidaklah Engkau menciptakan ini semua secara 
batil………Q. s. Ālu Imrān/3:191. 
 
73Konsep khalifatullāh fîl-ardh akan dibahas secara luas dalam subjudul tersendiri dalam bab 
yang sama. 
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menafsirkannya dengan “pemula” atau “pencipta”, tetapi makna dasar dari akar kata 
itu adalah membelah, memecah, atau mengoyak. Maka ungkapan itu mengingatkan 
pada pemisahan langit dan bumi agar lahir sebuah kosmos. Jadi hanya kekuatan 
Tuhanlah yang dapat membuat langit dan bumi tetap terpisah.74 Proses pemisahan 
langit dan bumi dibenarkan dan diakui oleh sains75 . Proses ini, tentu saja, dapat 
mendukung pendapat bahwa Allah terhadap kosmos bersifat fungsional. 76  Dan 
pandangan ini memperkuat argumen bahwa alam semesta tercipta dengan suatu 
tujuan dari dan menuju Allah (konsep teleologi).77 
 Dengan demikian, pandangan bahwa Allah adalah al-khāliq mendorong sikap 
hormat al-makhlūq pada Sang pencipta itu, termasuk hormat pada kosmos atau alam. 
Sebaliknya mengingkari Allah sebagai al-khāliq akan meniadakan nilai sakral bukan 
saja kepada Allah, tetapi juga kepada sesama makhluk. Degradasi lingkungan harus 
dipandang sebagai akibat dari ateisme lingkungan. 
 
2. Relasi Allah dengan Al-Makhlūq (Kosmos dan Manusia)  
 Allah adalah Realitas Tertinggi yang menjadi sebab adanya al-makhlūq (alam 
semesta dan manusia). Relasi Tuhan dengan makhluk-Nya tentu bukan sebuah relasi 
pasif. Relasi itu mencerminkan relasi aktif dan fungsional di mana Allah beraktifitas 
di dalam kosmos. Meskipun Tuhan tak terjangkau oleh makhluk, namun sifat-sifat-
Nya mengejawantah dalam seluruh hukum-hukum-Nya di dalam kosmos. Dalam 
pandangan panteisme, bahkan, Allah adalah bagian organik dari kosmos itu sendiri.78 
                                                 
 
74
“Apakah mereka yang kafir itu tidak mengetahui bahwa langit dan bumi ini dahulunya satu, 
lalu keduanya Kami pisahkan, selanjutnya semua benda hidup Kami jadikan dari air? Q. s., al-
Ambiyā’/21:30.  
 
75Lihat M. A. Corey, God and the New Cosmology: The Anthropic Design Argumen (Lanham, 
Maryland: Rowman and Littelfield Publishers Inc., 1993).  
 
76Bandingkan dengan Alfred North Whitehead pada catatan kaki no. 70 di atas. 
 
77Ismail Faruqi dan Lois Lamya Faruqi,  The Cultural Atlas of Islam, h. 74. 
 
78 Saya menyimpulkan dari definisi panteisme dalam Microsoft Encarta Encyclopedia 
demikian, “Pantheism, doctrine that identifies the universe (Greek pan,”all”) with God (Greek theos). 
The thinker may start from an awareness of the divine reality and then begin to speculate on the 
relationship of the nondivine to the divine; this position is commonly called acosmic pantheism. 
Conversely, the thinker may start from an apprehension of the full reality of finite, changing entities 
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Dari pengertian ini, maka kekuasaan Allah atas makhluk-Nya bukan sekadar bersifat 
potensial, tetapi juga bersifat aktual. 
 Selanjutnya, Al-Makhlūq atau khalq diterjemahkan sebagai ciptaan. 79 
Penciptanya disebut al-Khāliq, yakni Allah. Penegasan ini penting karena al-Qur’an 
menginformasikan bahwa ada orang-orang penyembah berhala yang menghubungkan 
kekuatan penciptaan ini dengan berhala-berhala. Mereka mengingkari Allah sebagai 
pencipta dan menegaskan bahwa pencipta itu tidak lain adalah berhala-berhala yang 
mereka sembah dan puja.80 
 Ayat di atas menolak tegas terhadap kepercayaan para penyembah berhala 
tentang Pencipta selain Allah. Ayat itu juga menunjukkan bahwa kepecayaan sejarah 
manusia tentang penciptaan alam semesta beragam. Selain berhala-berhala, juga  ada 
kepercayaan para ateis yang mempercayai alam terjadi dengan sendirinya. Di antara 
kepercayaan itu adalah apa yang oleh al-Qur’an disebut al-dahr.81  
 Kata al-dahr memiliki kesepadanan atau sinonim dengan zamān, ‘ashr, 
ayyām, dan ‘aud. Kata-kata itu memiliki arti masa atau waktu, namun semuanya lahir 
dari dasar gagasan yang sama. Menurut Toshihiko Izutsu, kata ini mengandung 
makna  tiran,  yang  menurut  kepercayaan  Arab  pra-Islam,  bisa  memengaruhi  dan 
menghancurkan kosmos, termasuk manusia. Al-Dahr melambangkan kesuraman dan 
kematian.82 Informasi-informasi al-Qur’an tersebut memperkuat fakta-fakta sejarah 
tentang adanya teologi penciptaan yang bukan saja lahir dari perspektif Islam (al-
Qur’an), tetapi juga dari intelektual-intelektual Yudeo-Kristen karena pengaruh Kitab 
                                                                                                                                           
and give the name God to their all-inclusive totality; this is called cosmic pantheism. Lihat Micfosoft 
Encarta Encyclopedia CD-ROM, 2001, entry “Pantheism” 
 
79Lihat R. Arnaldez, “Khalq”, The Encyclopedia of Islam, ed. E. van Donzel et. al.,  new ed. 
(Leiden: Brill, 1978), vol. 4, h. 984. 
 
80
 “Apakah mereka menjadikan beberapa sekutu bagi Allah yang dapat menciptakan seperti 
ciptaan-Nya sehingga kedua ciptaan itu serupa menurut pandangan mereka? Katakanlah: “Allah adalah 
Pencipta segala sesuatu dan Dialah Tuhan Yang Maha Esa lagi Maha Perkasa”  QS, al-Ra’d/13:16  
 
81
“Kehidupan ini tidak lain hanyalah kehidupan di dunia saja, kita mati dan kita hidup tidak 
ada yang membinasakan kita selain masa (al-dahr) Lihat QS.., al-Jātsiyah/ 45:24.  
 
82 Lihat Toshihiko Izutsu, “God and Man in the Koran: Semantic of the Koranic 
Weltanschauung. Dalam bahasa Indonesia diterjemahkan dengan Relasi Tuhan dan Manusia: 
Pendekatan Semantik terhadap al-Qur’an, terj. Agus Fahri Husein (Yogyakarta: Tiara Wacana Press, 
2003), cet. II, h. 140-145 
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Suci mereka (Taurat/Talmud dan Bibel/Perjanjian Lama dan Perjanjian Baru). Jika 
demikian, maka siapa pencipta makhlūq mengalami beragam versi, sampai akhirnya 
para teolog menyebut Allah atau Yahweh (Yahudi).83 
 Dari kacamata sains, teori penciptaan juga beragam. Namun dari yang banyak 
itu mengerucut pada teori Big Bang (ledakan besar). Teori ini menyatakan bahwa 
alam semesta pada mulanya adalah sangat padat dan sangat panas. Pada peristiwa 
awal, ia mengalami ledakan kosmis (cosmic explosion) yang kemudian disebut big 
bang terjadi pada sekitar 10 hingga 20 miliar tahun lalu. Dan sejak itu, alam semesta 
mulai mengembang dan mendingin. 84  Teori ini didasarkan pada persamaan 
matematika yang dikenal dengan persamaan bidang (field equations), yakni teori 
umum relatifitas yang disusun oleh Albert Enstein pada 1915.85 Secara berturut-turut 
teori ini disempurnakan oleh ilmuwan-ilmuwan handal seperti Alexander Friedman 
(Fisikawan Russia) tahun 1922, Edwin Hubble (astronom Amerika) tahun 1929, dan 
Fred Hoyle (astronom Inggeris) tahun 1950.86 Teori-teori tersebut menyumbangkan 
perspektif-perspektif yang lebih kaya tentang alam semesta. Dan hingga hari ini teori-
teori tersebut terus disempurnakan dan masih dianut sebagai teori paling populer di 
kalangan ilmuwan serta manusia modern pada umumnya. 
 Namun demikian, perspektif sains yang nampak sekular dan tidak teologis 
justru menimbulkan kekaguman-kekaguman besar di kalangan para ilmuwan itu, di 
samping tentu saja mendorong sikap ateisme. Corey, misalnya, menyatakan, 
“Sesungguhnya, keimanan pada Tuhan Pencipta tampak lebih meluas dan mendalam 
di kalangan para fisikawan, bilogis, dan para ahli kosmologi ketimbang yang pernah 
                                                 
 
83Teologi “penciptaan”dalam Yudeo-Kristen memiliki kemiripan-kemiripan dengan tradisi al-
Qur’an. Kemiripan-kemiripan itu antara lain tentang penciptaan dunia dalam enam massa atau enam 
hari (Q.s., 7:54; 10:3; 11:7; 25:59; 32:4; dan 57:4. Namun al-Qur’an menolak pernyataan Alkitab yang 
menyatakan bahwa Allah beristirahat setelah penciptaan pertama. Harus ditegaskan bahwa teologi 
penciptaan di dalam Alkitab lebih detal dan lengkap dibandingkan al-Qur’an. Dalam banyak hal, ini 
menguntungkan al-Qur’an karena relatif tidak bertentangan dengan temuan-temuan ilmiah modern. 
Bandingkan karya Maurice Bucaile, Sains, Bibel, dan al-Qur’an (Jakarta: Penerbit Bulan Bintang, 
1987).  
 
84Lihat Microsoft Encarta Encyclopedia CD-ROM, 2001, entry “Big Bang Theory”  
 
85Microsoft Encarta Encyclopedia CD-ROM, 2001, entry “Big Bang Theory”  
 
86Microsoft Encarta Encyclopedia CD-ROM, 2001, entry “Big Bang Theory”  
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diakui sebelumnya.” 87  Kekaguman serupa juga dikemukakan oleh Karl Popper, 
seorang ilmuwan sains besar, yang mengatakan, “sekurang-kurangnya ada suatu 
masalah filosofis yang menarik perhatian semua orang berfikir. Yakni masalah 
kosmologis berupa mengerti dunia di mana kita hidup, dan juga mengerti diri kita 
sendiri sebagai bagian dari dunia itu, serta pengetahuan yang kita peroleh 
tentangnya.”88 
 Teori-teori tentang penciptaan di atas menimbulkan implikasi-implikasi moral 
dan praksis bagi tindakan-tindakan manusia terhadap alam. Relasi Tuhan dan alam 
semesta juga dapat dibentuk dari pandangan-pandangan tersebut. Bahkan ia bisa 
membentuk suatu teologi lingkungan. Baik perspektif teologis maupun sains, sama-
sama menyumbangkan kelestarian atau pun kedestruktifan alam bergantung dari 
struktur filosofis yang menyusun bangunan relasi keduanya. Karena itu, perlu 
diperiksa konsep teologi penciptaan semacam apa yang dapat membantu konservasi 
lingkungan. Selanjutnya, apakah konsep teologi lingkungan al-Qur’an mendukung 
bagi kebaikan-kebaikan lingkungan atau tidak. 
 Mengikuti tradisi pemikiran Hegelian atau Weberian, sebuah teologi atau 
perspektif wahyu dapat memengaruhi tindakan-tindakan terhadap alam. Konsep al-
Qur’an tentang penciptaan dan relasi Tuhan, manusia, dan alam semesta bisa 
menyumbangkan dua tindakan: positif atau pun negatif-destruktif. Sumbangan positif 
diperoleh bergantung pada pemaknaan kreatif pesan-pesan al-Qur’an tentang 
lingkungan. Potensi-potensi teologis al-Qur’an sangat memadahi untuk kebajikan 
lingkungan. Misalnya, ajaran dasar tentang konsep teleologis bahwa alam itu 
diciptakan dengan suatu tujuan 89  dan untuk memberi tanda atau ayat kekuasaan 
                                                 
 
87
“In reality, belief in Divine Creator appears to be much more widespresd amongst 
physicists, biologists, and cosmologists than has heretofore been admitted.” Lihat M. A. Corey, God 
and The New Cosmology: The Anthropic Design Argument, h. 218.  
 
88Lihat Microsoft Encarta Encyclopedia CD-ROM, 2001 entry, “Karl Raimund Popper”. 
Lihat sebagai perbandingan K. Bertens, Filsafat Barat Kontemporer: Perancis, (Jakarta: Gramedia 
Pustaka Utama, 2006), jilid II, h. 183.  baca juga bagaimana Henri Bergson memengari khazanah 
intelektual Karl Popper di buku ini, terutama h. 9-28. 
 
89Lihat Q. s., 3:191; 21:16; 23:115; 38:27 dan 44:38-39.  
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Allah 90 . Implikasi positif dari pandangan ini adalah keharusan manusia untuk 
memanfaatkan alam dengan penuh tanggung jawab sebagai bentuk penghormatan 
kepada Allah atau yang dalam al-Qur’an disebut syukr. Alam semesta, dalam konteks 
ini, bukanlah sebuah ciptaan sia-sia, palsu, atau kebetulan saja tetapi sebuah ciptaan 
yang penuh maksud dan dalam batas-batas tertentu memiliki keindahan serta 
kekaguman yang menunjuk pada pencipta-Nya, yakni Allah. Implikasi positif lainnya, 
pandangan semacam itu menghadirkan sikap spiritual yang memandang alam sebagai 
keseluruhan dari Esensi yang Satu, yakni Allah. Inilah sikap tawhîd. Dan sikap ini 
dapat membentuk sikap “devotional”, yakni sikap memuji Allah dan ciptaan-Nya 
karena kemurahan-kemurahan yang diberikan Allah kepada manusia.91 
 Harus diakui, sikap-sikap positif-konstruktif terhadap alam yang dipengaruhi 
oleh teks-teks al-Qur’an juga, sekali lagi, bergantung pada bagaimana teks-teks 
lingkungan disajikan dalam bentuk yang imperatif dan ekologis sehingga pengaruh 
langsungnya dapat dibesarkan kapasitasnya. 
 Adapun pengaruh negatif-destruktifnya adalah pada pemaknaan yang tidak 
kritis terhadap perintah penundukan manusia terhadap alam dan konsep penguasaan 
manusia atas alam dalam konsep khalîfatullāh fî al-‘ardh.92 Jika ayat-ayat ini tidak 
diklarifikasi ke dalam sajian-sajian ekologis, maka akan berimplikasi pada sikap-
sikap antroposentris, yakni manusia sebagai penguasa alam yang cenderung pada 
sikap semena-mena atau eksploitatif terhadap alam. 93  Implikasi lainnya adalah 
menganggap alam hanya semata-mata sebagai obyek bukan subyek dan mendorong 
pada ciptaan non-manusia (yakni alam semesta dan lingkungannya) dihargai bukan 
pada nilai intrinsiknya melainkan hanya atas dasar nilai intrumentalnya bagi manusia. 
                                                 
 
90Lihat Q. s., 2:164; 3:190; 13:2-4; 16:10-13; 27:86; 29:44; 30:20-25; 45:3-6 dan 88:17-21.  
 
91 Tujuan penciptaan adalah untuk membimbing manusia dan untuk menguji iman dan 
tindakan mereka. Ini berarti dapat mengarah kepada Allah dan menunjukkan manusia kehendak Allah. 
Lihat Q. s., 6:165’ 11:7; 14:10; 43:10 dan 76:2.   
 
92Misalnya ayat-ayat dari Q. s.,  2:30; 45:13; 22:65; 6:165; 33:72; dan 17:10. 
 
93Lihat Iqtidar H. Zaidi, “On the Ethics of Man’s Interaction with the Environment: An 
Islamic Approach”, dalam Religion and Environmental Crisis, Eugene C. Hargrove (ed.), (Athens: 
University of Georgia Press, 1986), h. 113-116.  
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Dalam pengertian ini, makhluk non-manusia dilihat hanya dari optik kepentingan 
manusia saja tanpa mempertimbangkan keharusan-keharusan moral manusia terhadap 
perlindungan alam. 
 Tekanan yang berlebihan pada sikap pemujaan eskatologis, yakni paham 
bahwa akhirat itu lebih penting daripada dunia ini, bisa membawa pada sikap-sikap 
apatis terhadap lingkungan. Sikap semacam ini bisa melemahkan spirit pemeluknya 
untuk terus peduli pada kelestarian lingkungan. Orang akan cenderung mengabaikan 
dunia dengan segala keindahan dan keagungannya. Mereka juga akan menganggap 
kehidupan di bumi hanya sebuah permainan yang tidak penting. Jadi, proposisi-
proposisi al-Qur’an dan hadits yang cenderung menekankan keutamaan Hari Akhirat 
(eskatologi) dan, pada saat sama meremehkan dunia, harus dimaknai ulang agar 
menyuguhkan prinsip-prinsip seimbang tentang kehidupan di dunia dan di akhirat.  
 Meskipun kehidupan di bumi disebutkan al-Qur’an sebagai sementara dan 
permainan, namun ajaran ini tidak harfiah maknanya. Justru ini berarti bahwa 
kehidupan di dunia memerlukan perjuangan tiada henti untuk menegakkan amānah. 
Fazlur Rahman bahkan mengatakan bahwa tujuan utama al-Qur’an adalah 
menegakkan sebuah tata masyarakat yang adil berdasarkan etika dan dapat bertahan 
di muka bumi ini. Inilah yang disebut amānah.94  Pendapat Rahman menguatkan 
keharusan-keharusan moral tiada henti yang harus diperjuangan manusia selama 
mereka hidup di dunia ini. Artinya, pesan al-Qur’an amat jelas dalam pemihakannya 
pada perlindungan lingkungan. 
 Membangun relasi yang kuat dan etis tentang Tuhan, Kosmos (lingkungan), 
dan manusia pada dasarnya adalah usaha  membangun lingkungan yang kuat dan etis. 
Relasi yang kuat dan etis memancarkan kekuatan di level lingkungan dan manusia. 
Tuhan, di sisi lain, adalah tujuan dari relasi itu. Manusia dan lingkungan adalah dua 
                                                 
 
94Fazlur Rahman mengaitkan konsep amānah dengan Surat al-Ahzab/ 33:72 yang artinya, 
“Sesungguhnya Kami telah mengemukakan amanat kepada langit, bumi, dan gunung-gunung, maka 
semuanya enggan untuk memikul amanat itu dan mereka khawatir akan mengkhianatinya, dan 
dipikullah amanat itu oleh manusia. Sesungguhnya manusia itu amat zalim dan amat bodoh” Lihat 
dalam Fazlur Rahman, Tema Pokok Al-Qur’an., h. 28. 
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sisi pada mata uang yang sama. Makin kuat dan etis manusia, maka akan makin kuat 
dan etis lingkungan. Sebaliknya, makin kritis dan rusak manusia, maka manandai 
makin kritis dan rusak moral manusia. Karena itu, dari kondisi-kondisi relasi yang 
tidak harmonis dan rusak, sulit diharapkan hadirnya sebuah relasi yang kuat dan etis 
untuk secara stabil berjalan menghampiri Tuhan sebagai pusat Kosmos. Jadi, 
perspektif al-Qur’an secara potensial akan fungsional dan mendukung perlindungan 
lingkungan jika pesan maknanya diperbarui dan diredefinisi. 
 Selanjutnya, dalam konteks keseimbangan relasi tersebut (Tuhan, kosmos, 
dan manusia), berguna sekali memeriksa tradisi filsafat dan kearifan dari berbagai 
peradaban. Tradisi filsafat Cina kuno, misalnya, memercayai bahwa semua 
manifestasi realitas dihasilkan oleh dinamika yang saling  memengaruhi antara dua 
kutub kekuatan yang disebut yin dan yang.95 Heraclius, pada jaman Yunani kuno, 
membandingkan tatanan dunia dengan api abadi, yang “menyala dalam ukuran 
tertentu dan padam dalam ukuran tertentu pula”. Empedocles menghubungkan 
perubahan-perubahan di alam semesta dengan pasang surutnya dua kekuatan yang 
saling mengisi, yang disebutnya “cinta” dan “benci”. Demikian pula dalam 
kepercayaan-kepercayaan Asia (terutama India dan Jawa), ada  hubungan organik 
antara makrokosmos dan mikrokosmos atau antara kosmos dan dunia manusia yang 
saling memengaruhi.96 Dalam relasi tersebut menyiratkan sebuah pola irama berulang 
yang menandai bagian dari dinamika pokok alam semesta. 
                                                 
 
95Para filosof Cina melihat realitas, yang esensi agungnya disebut Tao, sebagai suatu proses 
aliran dan perubahan yang terus-menerus. Menurut mereka, semua fenomena yang teramati terlibat di 
dalam proses kosmik ini sehingga secara intrinsic bersifat dinamis. Ciri utama Tao adalah alam yang 
berputar dalam gerakannya yang tak pernah berhenti. Semua perkembangan di alam semesta, baik di 
alam fisik maupun psikologis dan sosial, menunjukkan adanya pola berputar ini. Ini kemudian dinamai 
sebagai dua kekuatan yin dan yang, yaitu kutub yang membatasi siklus perubahan: “Yang setelah 
mencapai klimaksnya mundur demi yin,  lalu yin setelah mencapai klimaksnya mundur demi yang.”. 
Lihat Wang Ch’ung  dikutip dalam Fritjop Capra, The Tao of Physics (Berkeley: Shambala, 1975), h. 
106. 
 
96 Lihat Robert Heine Geldern, “The Cosmological Foundations of Southeast Asian 
Architecture”, Journal of the Historical Society (Singapore: University of Singapore, 1968), h. 50.  
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 Pengertian suatu irama universal pokok ini juga telah diungkapkan oleh 
sejumlah filsuf modern.97 Saint-Simon melihat sejarah peradaban di bumi sebagai 
rangkaian pertukaran periode-periode “organik” dan “kritis”. Herbert Spencer 
memandang alam semesta bergerak melalui suatu rangkaian “integrasi” dan 
“diferensiasi”, dan Hegel memandang sejarah manusia sebagai suatu perkembangan 
spiral dari suatu bentuk kesatuan melalui fase perpecahan, dan kemudian menuju ke 
arah integrasi pada tataran yang lebih tinggi. Memang pengertian pola-pola fluktuasi 
ini tampak  selalu bermanfaat bagi penelitian evolusi budaya manusia dalam relasinya 
dengan lingkungan.98 
 Pemaknaan Tuhan dan Kosmos oleh manusia sering dipengaruhi oleh pola 
irama tersebut. Namun, relasi itu mencerminkan dua sifat relatif. Pertama, relasi yang 
saling melengkapi dan satu sama lain saling menopang. Pandangan ini disebut binary 
position,99 yakni menampakkan pasangan yang saling menyatu seperti terjadi pada 
relasi yin dan yang atau konsep pasangan dalam al-Qur’an.100 Kedua, relasi yang 
bersifat binary opposition, yakni dua pasangan  yang saling terpisah. Ini ciri dari 
pemikiran Barat yang memisahkan ruhani dari jasmani, pikiran dari materi, dan 
Tuhan dari alam.101 Menurut Mark I. Wallace, pandangan dikotomis ini bukan hanya 
memisahkan ruhani dari jasadnya, tetapi ia juga secara hirarkis menempatkan dua 
istilah itu secara berlawanan dan memposisikan yang pertama (spirit atau ruh dan 
                                                 
 
97Arnold Toynbee, A Study of History (New York: Oxford University Press, 1972), h. 89.  
 
98Arnold Toynbee, A Study of History, h. 90-91.  
 
99Saya menamai demikian untuk menyebut karakteristik spesifik pandangan atau pemikiran 
Timur tentang relasi kosmos dan manusia seperti yang ditampakkan dalam  konsep binary yin dan 
yang. Di dalam al-Qur’an juga ada konsep binary seperti dalam sebutan penciptaan langit dan bumi, 
laki-laki dan perempuan, siang dan malam, ruhani dan jasmani. Dalam al-Qur’an, misalnya, disebutkan 
yang artinya, “Dan semuanya Kami ciptakan serba berpasangan” Lihat al-Qur’an S., al-
Dzāriyāt/51:49). 
 
100Lihat Q. s., al-Dzāriyāt/51:49 di atas.  
 
101 Mark I. Wallace, The Green Face of God…………………….dalam 
http://www.crosscurrents.org/wallacef00.htm  
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akal budi) lebih superior dibandingkan yang disebut kedua (jasad, materi, dan alam 
atau lingkungan).102 
 Menempatkan relasi dalam kerangka binary opposition tersebut tidak cocok 
dengan Islam dan pandangan ekoteologi-tawhîd. Relasi binary opposition itu lebih 
berpihak pada superioritas manusia atas alam dan lingkungan.103 Inilah yang dikritik 
oleh Lynn White, Jr.104 Juga menempatkan Tuhan di luar lingkungan yang berarti 
bukan bagian dari manifestasi (tajallî) Tuhan. Islam, sebaliknya, mengusulkan secara 
primordial bahwa relasi Tuhan, kosmos, dan manusia ditempatkan dalam kerangka 
tawhîd sehingga satu sama lain saling memengaruhi dalam arti yang luas ke arah 
yang lebih positif-konstruktif bagi lingkungan.  
  
C. Manusia Sebagai Khalîfatullāh fî al-‘Ardh Dalam Konteks Lingkungan 
1. Makna Khalîfatullāh fî al-‘Ardh  
 Konsep khalîfatullāh fî al-‘ardh dalam tradisi pemikiran Islam sangat penting. 
Ia tidak saja terkait dengan masalah-masalah teologis dan politik, tetapi juga terkait 
dengan masalah-masalah lingkungan. Dalam masalah politik, kata itu erat kaitannya 
dengan tanggung jawab terhadap masyarakat yang dipimpinnya (tanggung jawab 
horizontal). Tetapi, tanggung jawab itu juga bersifat vertikal, yakni kepada Allah. 
Pemaknaan khalîfatullāh fî al-‘ardh dalam bahasan ini akan ditukikkan ke persoalan 
lingkungan. Seperti akan ditunjukkan di bawah, makna khalîfatullāh fî al-‘ardh, 
sesungguhnya, memiliki keterkaitan erat dengan masalah pemeliharaan lingkungan di 
bumi yang secara efektif diselenggarakan dalam konteks kepemimpinan politik. Dua 
hubungan antara tanggung jawab politik dan lingkungan di muka bumi 
                                                 
 
102
“Western thought generally operates according to a series of binary opposition that 
sparate spirit from body,  mind from matter, and God from nature. These dichotomies not only divide 
the spiritual from the physical. They also hierarchically order the two terms in the polarity and posit 
the first term as superior to the second term. Liha Mark I. Wallace, The Green Face of 
God…http://www. Crosscurrents.org/wallacef00.htm  
 
103Filsafat ini dipengaruhi oleh konsep filsafat Descartes dan Newton tentang kosmos. Hal ini 
akan diulas secara luas pada sub Bab Ecosophy Fikih Lingkungan di bab yang sama (Bab IV). 
 
104Lihat pada catatan kaki no. 10, 11, 12, 13.  
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memperlihatkan sebuah hubungan otentik dan primordial yang sejak awal disinggung 
al-Qur’an dalam konteks pertanggungjawabannya kepada Allah. 
 Untuk memperoleh makna dan konsep tentang khalîfatullāh fî al-‘ardh, harus 
memeriksa genealogi kata ini di dalam al-Qur’an, misalnya dalam Q. s., al-
Baqarah/2:30, 105  Fāthir/35:39 106  dan Shād/38:26. 107  Dalam Surah al-Baqarah/2:30 
menjelaskan konsep khalifah dalam konteks penguasaan manusia di muka bumi. Pada 
Surah Fāthir/35:39 kata khalā’if108   menjelaskan posisi manusia dalam kaitannya 
dengan Allah serta lingkungannya. Sikap-sikap kufr disebutkan sebagai sikap yang 
berisiko pada timbulnya kerugian dan kemurkaan. Ini terkait dengan lingkungan. 
Selanjutnya, dalam Surah Shād/38:26 menjelaskan kewajiban Nabi Daud yang 
diangkat sebagai khalifatullah untuk menegakkan hukum dengan benar di tengah-
tengah masyarakat. Menurut, al-Qurthūbî, perintah tersebut diikuti pula larangan 
mengikuti kehendak hawa nafsu semata karena hal demikian menyebabkan 
penyimpangan dari agama Tuhan.109 Ini terkait dengan masalah politik.  
 Di bagian lain, kata ini di dalam al-Qur’an disebut dengan bentuk yang 
berbeda-beda.110 Kata yang terdiri dari huruf kha’, lām, dan fā’ (khalafa-yakhlufu) 
menunjukkan tiga arti, yaitu, “mengganti”, “belakang”, dan “pergantian atau 
                                                 
 
105Artinya: “Ingatlah ketika Tuhanmu berfirman kepada para Malaikat: "Sesungguhnya Aku 
hendak menjadikan seorang khalifah di muka bumi." mereka berkata: "Mengapa Engkau hendak 
menjadikan (khalifah) di bumi itu orang yang akan membuat kerusakan padanya dan menumpahkan 
darah, padahal Kami Senantiasa bertasbih dengan memuji Engkau dan mensucikan Engkau?" Tuhan 
berfirman: "Sesungguhnya aku mengetahui apa yang tidak kamu ketahui.”  
 
106Artinya: “Dia-lah yang menjadikan kamu khalifah-khalifah di muka bumi. Barangsiapa 
yang kafir, maka (akibat) kekafirannya menimpa dirinya sendiri, dan kekafiran orang-orang yang 
kafir itu tidak lain hanyalah akan menambah kemurkaan pada sisi Tuhannya dan kekafiran orang-
orang yang kafir itu tidak lain hanyalah akan menambah kerugian mereka belaka.”  
 
107Artinya: “Hai Daud, sesungguhnya Kami menjadikan kamu khalifah (penguasa) di muka 
bumi, maka berilah keputusan (perkara) di antara manusia dengan adil dan janganlah kamu 
mengikuti hawa nafsu, karena ia akan menyesatkan kamu dari jalan Allah. Sesungguhnya orang-
orang yang sesat darin jalan Allah akan mendapat azab yang berat, karena mereka melupakan hari 
perhitungan”.  
 
108Dalam bentuk khalā’if kata ini disebut empat kali, yakni dalam Q. s., al-An’ām/6:165;  
Yūnus/10:14 dan 73; Fāthir/35:39. 
 
109Lihat Al-Qurthūbî, XV, h. 188-189, al-Syawkānî, I, h. 429-430.  
 
110Berbentuk khalā’if (empat kali), khulafā’ (tiga kali, al-A’rāf/7:69 dan 74; al-Naml/27:62) 
dan khalîfah (dua kali, yakni Q. s., al-Baqarah/2:30 dan Shād/38:26. 
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suksesi”. 111  Dari arti awal tersebut, kata ini berkembang menjadi “wakil” atau 
“pemimpin”. Bila kata khalifah dihubungan dengan Allāh dan membentuk 
khalifatullāh maka menunjuk arti wakil Allah atau dalam bahasa Inggeris sering 
diterjemahkan dengan vicegerency of God (wakil Allah).112  
 Genealogi khalîfatullāh fî al-‘ardh 113 di atas dapat membantu memperjelas 
konsep-konsep tentang wakil Tuhan di muka bumi yang ditujukan kepada manusia. 
Manusia adalah makhluk Tuhan yang secara khusus diberi amanah untuk menjadi 
khalifah di bumi. Tidak ada penjelasan detail mengenai bagaimana amanah itu 
diemban. Namun, dari berbagai ayat yang terkait dengan tafsirnya, tugas itu di 
samping melekat pada individu, juga yang terpenting melekat dan diletakkan dalam 
kerangka kepemimpinan politik, atau setidak-tidaknya, dalam suatu latar sosial 
kemasyarakatan. 114  Argumen ini masuk akal karena penyelenggaraan tugas-tugas 
dalam sebuah kehidupan terkait dengan masalah kepemimpinan. Kepemimpinan ini 
mengambil bentuk sebuah kedaulatan yang memiliki sejumlah aturan untuk 
penyelenggaraan tugas-tugasnya. Dari arti politik inilah makna khalîfatullāh fî al-
                                                 
 
111Lihat Abūl Husain Ahmad Ibn Fāris bin Zakariya, Mu’jam Maqāyîs al-Lughat (Mihr: 
Mushthafā al-Bāb al-Halabî wa Syarikah, 1972/1392), h. 210.  
 
112Dalam pengertian klasik khalifatullāh dimaknai sebagai kepala pemerintahan umat Islam. 
Ini pendapat Al-Suyūthi mengutip pendapat Salman al-Fārisi dan Muawiyah. Lihat Abdur Rahmān 
Jalāluddîn al-Suyū thî, al-Durr al-Mantsūr fi al-Tafsîr al-Ma’tsūr (Beirut: Dār al-Fikr, 1983/1403), 
jilid VII, h. 169.  Al-Wahidi dan al-Syawkānî mengartikan kata itu sebagai kepemimpinan para Nabi 
secara bergantian untuk menegakkan hukum Tuhan. Lihat Al-Syaukani, Fath al-Qadîr (Beirut: Dār al-
Fikr, t.th), jilid IV, h. 429. Sementara Al-Zamahshari mendefinisikan khalifatullāh dengan kekuasaan 
khalifah yang mencakup pula kekuasaan raja-raja dan nabi-nabi sebagai pemerintah. Lihat Mahmud 
bin Umar al-Zamahshari, al-Kasysyāf ‘an haqā’iq al-Tanzîl wa ‘Uyūn al-Aqāwîl wujūh al-Ta’wîl, 
(Mishr: Musthafā al-Bāb al-Halabi, 1972/1392), jilid III, h. 371. Pengertian klasik hanya membantu 
menganalisis makna tersebut untuk kajian khalifatullāh  dalam masalah lingkungan. 
 
113Untuk memperoleh makna kata ini secara komprehensif baca karya Hanna E. Kassis, A 
Concordance of the Qur’an (1983).  
 
114Kata khalifah dalam sejarah perkembangan politik Islam menghasilkan istilah khilāfah 
yang artinya semakna dengan imāmah. Kata ini berkonteks kepemimpinan negara atau umat dalam 
suatu wilayah tertentu. Ibn Khaldun dalam Muqaddimah-nya juga banyak bicara soal khilāfah dan 
imāmah. Selain itu, Abul A’la Maududi, juga menulis buku dengan judul al-Khilāfah wal-Mulk 
(Kekhalifahan dan Kerajaan). Buku-buku itu menunjukkan arti kahalifatullāh fil-ardh dalam konteks 
kepemimpinan. 
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‘ardh diselenggarakan untuk melindungi lingkungan dengan pelbagai kebijakan, 
aturan hukum, dan sumber daya sosio-politik yang melekat padanya.115 
 Dengan demikian, khalîfatullāh fî al-‘ardh berbeda dengan konsep sekuler 
yang memandang bahwa kepemimpinan itu sepenuhnya milik rakyat dan terlepas dari 
kaitan nilai-nilai moral ilahiah. Konsep khalîfatullāh fî al-‘ardh bukanlah konsep 
bebas nilai (value free) yang menempatkan manusia sebagai penguasa atau raja. Ia 
tidak bersifat antroposentris (manusia sebagai pusat), tetapi juga bersifat antroposofis 
(melihat aspek-aspek nilai yang lebih tinggi, yakni Tuhan) dan antropokosmis 
(manusia sebagai bagian dari alam). 
 Dari sinilah meletakkan konsep khalîfatullāh fî al-‘ardh dalam konteks sosial-
politik paralel dengan konteks lingkungan. Bila seorang pemimpin (khalifah) tiran, 
maka ia akan merugikan rakyat dan menghadirkan keburukan-keburukan yang makin 
meluas di muka bumi.116 Demikian pula dalam konteks lingkungan. Bila khalîfatullāh 
fî al-‘ardh (wakil Allah di bumi) korup atau tiran atau rusak moralnya, maka 
lingkungan pun akan rusak dan menjadi sapi perahan untuk memenuhi keserakahan 
pemimpinnya. Karena itu, pemeliharaan lingkungan (konsep khalîfatullāh fî al-‘ardh 
dalam konteks lingkungan) atau pun kesejahteraan rakyat (konsep khalîfatullāh fî al-
‘ardh dalam konteks politik) sangat tergantung pada kemampuan dan keunggulan 
moral para pemimpinnya (khalîfah) dalam arti yang luas.117  
                                                 
 
115Keputusan-keputusan para pemimpin dunia sangat menentukan baik-buruknya lingkungan 
bumi. Dalam sejarah, kebangkitan dan kepunahan sebuah bangsa sering terkait dengan keputusan 
mereka dalam masalah lingkungan hidup dan sumber daya alam. Lihat Albert Gore, Earth in the 
Balance: Ecology and the Human Spirit (Boston: Houghton Mifflin, 1992), terutama Chapter I.   
 
116Perhatikan protes para malaikat pada Tuhan tentang potensi manusia yang dapat membuat 
kerusakan di muka bumi dan menumpahkan darah di atasnya dalam Q. s., Al-Baqarah/2:30 yang 
artinya, “Ingatlah ketika Tuhanmu berfirman kepada para Malaikat: "Sesungguhnya aku hendak 
menjadikan seorang khalifah di muka bumi." mereka berkata: "Mengapa Engkau hendak menjadikan 
(khalifah) di bumi itu orang yang akan membuat kerusakan padanya dan menumpahkan darah, 
padahal kami senantiasa bertasbih dengan memuji Engkau dan mensucikan Engkau?" Tuhan 
berfirman: "Sesungguhnya Aku mengetahui apa yang tidak kamu ketahui”. 
 
117Fazlur Rahman menyebutkan bahwa fakta moral merupakan tantangan abadi manusia dan 
membuat hidupnya sebagai perjuangan moral yang tiada henti. Manusia, kata Rahman selanjutnya, 
merupakan makhluk unik karena ia memiliki kebebasan berkehendak sehinga ia dapat 
menyempurnakan misinya sebagai khalifatullah di muka bumi. Misi itu adalah perjuangan untuk 
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 Kemampuan itu dapat meminjam kriteria kepemimpinan ideal seperti amānah 
(terpercaya), fathānah (cerdas), shiddîq (jujur), dan tablîgh (kemampuan 
menyampaikan pesan). 118  Kriteria itu dipinjam dari karakter seorang Nabi yang 
memungkinkannya sanggup menjadi utusan Tuhan atau penghubung antara Tuhan 
dan hamba-Nya di dalam mewujudkan kebajikan-kebajikan moral di muka bumi. 
Kriteria tersebut juga masih relevan untuk dimiliki seorang pemimpin atau wakil 
Tuhan di bumi. Bila khalîfatullāh fî al-‘ardh itu tidak memiliki kriteria semacam itu, 
maka bisa menjadi perusak bumi dan kekacauan lingkungan dan masyarakat. 
Keadaan ini juga bisa meniadakan makna manusia sebagai wakil Tuhan di bumi yang 
pantas mengelola lingkungan demi kebaikan semua makhluk. 
 Sekalipun konsep khalîfatullāh fî al-‘ardh dalam politik memiliki paralelisme 
dengan konsep khalîfatullāh fî al-‘ardh dalam kontek lingkungan, namun konsep 
khalîfatullāh fî al-‘ardh dalam konteks yang disebut kedua memiliki dimensi yang 
lebih spesifik, mendalam, luas, dan memerlukan kerja sama global. Berbeda dengan 
konsep khalîfatullāh fî al-‘ardh dalam politik, konsep khalîfatullāh fî al-‘ardh dalam 
konteks lingkungan tidak dibatasi oleh unit-unit teritorial dan unit-unit kebangsaan. 
Wilayah bumi yang membentuk lingkungan kosmik adalah tempat bersama seluruh 
manusia beserta spesies-spesies lainnya yang membentuk one common biotic 
family.119  Jadi, jika seluruh bumi adalah wilayah kerajaan, maka manusia adalah 
khalifahnya atau pemimpinnya, baik dalam arti individu maupun dalam arti 
kepemimpin kolektif seluruh manusia di bumi. 
 Namun, makna khalîfatullāh fî al-‘ardh bukan dalam arti penguasa (dominion 
over) di bumi karena makna ini cenderung menempatkan manusia lebih superior di 
                                                                                                                                           
menciptakan sebuah tata sosial yang bermoral di atas dunia. Lihat Fazlur Rahman, Tema Pokok Al-
Qur’an, h. 27-28. 
 
118M. Dawam Rahardjo, Ensiklopedi Al-Qur’an: Tafsir Sosial Berdasarkan Konsep-Konsep 
Kunci (Jakarta: Penerbit Paramadina, 2002), cet. II, h. 204-205.  
 
119Bandingkan dengan Mark I. Wallace, “The Green Face of God: Christianity in an Age of 
Ecocide”, dalam http://www.crosscurrents.org/wallacef00.htm 
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banding alam atau lingkungan. 120  Meminjam istilah Mohammad Ammara, 
khalifatullāh fî al-‘ardh tidak diartikan sebagai suatu deification of man and 
incarnation of God yang menjadikan manusia tuan alam semesta bukannya wakil 
Tuhan di alam semesta.121 
 Pengertian yang lebih ideal dikemukakan oleh Musthafa Abu-Sway yang 
memaknai khalîfatullāh fî al-‘ardh, dalam konteks ini, sebagai sikap responsibility 
terhadap lingkungan. 122  Konsep wakil Tuhan, menurut argumen itu, hanya akan 
fungsional bila pemanfaatan alam diletakkan dalam kerangka pengelolaan yang 
penuh tanggung jawab dan etika moral. Pendapat senada, dikemukakan Yusuf 
Qaradhawi yang menghubungkan khalîfatullāh fî al-‘ardh dengan ibādah yang 
mencakup usaha menanam, membangun, memperbaiki, menghidupi, serta 
menghindarkan dari hal-hal yang merusak.123  Jadi, pemaknaan khalîfatullāh fî al-
‘ardh dalam kerangka ekologis bersifat lebih universal, menjagad, dan merangkul 
semua keluarga besar biotik dunia yang diikat oleh nilai-nilai etika yang muncul dari 
tradisi-tradisi agama maupun dari kearifan peradaban manusia. Dari pemaknaan 
ekologis itu, khalîfatullāh fî al-‘ardh bukan seperti raja tetapi gabungan dari raja, nabi, 
moralis, para pemeluk etika, dan tanggung jawab baik horizontal maupun vertikal 
yang itu semua bermuara pada keterpeliharaan lingkungan. 
 Karena itu, konsep khalîfatullāh fî al-‘ardh sangat dekat dengan konsep 
amānah, sebuah konsep yang menurut Fazlur Rahman dipandang sebagai 
keseluruhan inti al-Qur’an.124  Kata amānah adalah sebuah konsep penting dalam 
suatu kepemimpinan karena di dalamnya mengandung tugas membangun peradaban 
                                                 
 
120Baca kritik Lynn White, Jr., atas pengertian manusia sebagai penguasa pada tradisi Jedeo-
Kristen yang banyak merugikan lingkungan dalam “The Historical Roots of Our Crisis”, Science no. 
155 (3767). 
 
121 Lihat Mohammad Ammara, The Vicegerency of Man dalam 
http://www.isesco.org.ma/english/publications/Islamtoday/13/P4.php, diakses pada 23 januari 2009.  
 
122Musthafa Abu-Sway, Towards an Islamic Jurisprudence of the Environment: Fiqh al-Bî’ah 
fî  al-Islam, http://homepages.iol.ie/~afifi/Articles/htm. 1998. 
 
123Yusuf Qaradhawi, Ri’āyat al-Bî’ah Fî Syarî’at al-Islām. Terjemah Indonesianya menjadi 
Isalm Agama Ramah Lingkungan, terj. Abdullah Hakim Syah, dkk. (Jakarta: Pustaka Al-Kutsar, 2002), 
25-26.  
 
124Fazlur Rahman, Tema Pokok Al-Qur’an, h.  28 
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di muka bumi berikut upaya-upaya memakmurkannya.125 Bumi dan berbagai sumber 
dayanya adalah amanah yang dipercayakan Allah kepada manusia sebagai 
khalifatullāh fî al-‘ardh. Karena itu, merusak lingkungan dan mengeksploitasinya 
tanpa rasa tanggung jawab adalah sebuah pengkhianatan terhadap amanah126 dan ini 
menandai sebuah kelalaian terhadap sebuah kepemimpininan dalam kerangka 
khalifatullāh fî al-‘ardh.127  
 
2. Konsep Bumi dalam Kerangka Khalîfatullāh Fî al-‘Ardh    
 Kata ‘ardh yang melekat dalam kata khalîfatullāh fî al-‘ardh menunjukkan 
konsep ruang yang sangat penting. Kepemimpinan atau wakil Tuhan tidak akan ada 
tanpa ruang, yaitu bumi. Bumi adalah ruang tempat manusia menyelenggarakan 
amanahnya sebagai khalîfatullāh fî al-‘ardh. Bumi adalah tempat kehidupan dan 
pengabdian manusia kepada Allah. 
 Di atas bumi, tumbuh segala kehidupan. Air yang merupakan komponen 
terpenting bagi makhluk hidup128 juga dikandung di dalam bumi dan terus bekerja 
menurut hukum dan fungsinya. Siklus menguap dan hujan yang diciptakan oleh bumi 
berikut lapisan-lapisannya yang dibantu sinar matahari adalah ayat-ayat Allah yang 
sangat nyata dan terus menghidupkan makhluk-Nya. Kebaikan-kebaikan bumi 
dengan hukum-hukum yang melakat padanya, menimbulkan getar wujud Tuhan di 
                                                 
 
125Dalam al-Qur’an disebut pada Q. s., Hūd/11:61, yang artinya, “Dia telah menghidupkan 
kamu di bumi dan memberi kamu kekuasaan untuk memakmurkannya atau membangun 
peradabannya”.  
 
126Lihat Q. s., Al-Anfāl/8:27 yang artinya, “Hai orang-orang yang beriman, janganlah kamu 
mengkhianati Allah dan Rasul-Nya. Dan janganlah kamu menkhianati amanat-amanat yang 
dipercayakan kepadamu, padahal kamu mengetahui”. Juga Q. s., Al-Nisā’/4:58.  
 
127 Menarik sekali ulasan Muhamad Iqbal, pemikir Indo-Pakistan, yang menyamakan 
ketidakmampuan manusia dengan benda yang membatu. Ia mengatakan, “If he (human beings) does 
not take the initiatives, if he does not evolve the inner richness of his being, if he ceases to feel the 
inward push of advancing life, then the spirit within him hardens into stones and he is reduced to the 
level of dead matter.” Dikutip kembali dalam Ibrahim Ozdemir, An Islamic Perspective of 
Environmental Ethics, http://www.nur.org/treatise/articles/IslamicEnvironmentalEthics.html.  Karya 
ini telah bukukan dengan judul The Ethical Dimension of Human Attitude Towards Nature (Ankara: 
Ministry of Environment, 1997), h. 175-189. 
 
128
“Kami jadikan segala sesuatu hidup dari air” Q. s. al-Ambiyā/21:30  
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semesta. Namun hukum-hukum itu dapat mengalami interupsi oleh tindakan-tindakan 
tidak bertanggungjawab manusia.  
 Selanjutnya, di dalam al-Qur’an kata ‘ardh disebut sebanyak 485 kali. 
Sebutan ini menunjukkan makna pentingnya bagi kehidupan. Bumi merupakan 
lingkungan hidup ideal yang secara sengaja dijadikan lokus kehidupan. Dibandingkan 
planet-planet lainnya di Tata Surya, bumi adalah tempat paling ideal dengan seluruh 
sistem penunjangnya. Sejauh ini, belum ditemukan tempat hidup serupa bumi di 
semesta raya ini yang memberikan ideal-ideal hidup bagi makhluk Tuhan. Meskipun 
ada teori tentang kemungkinan adanya kehidupan serupa di jagad raya ini, namun 
hingga hari ini masih terus bersifat spekulatif dan hipotetis. Karena itu, bumi 
merupakan satu-satunya pusaka bersama yang pernah dimiliki oleh makhluk hidup, 
terutama manusia. 129  Menyadari makna penting bumi, Tuhan memerlukan wakil, 
yaitu manusia untuk menjaga dan mengelolannya. 
 Kendati demikian, bumi adalah makhluk Tuhan yang memiliki keterbatasan-
keterbatasan daya dukung. Bumi memiliki hukum alam yang sama sebagaimana 
makhluk-makhluk lainnya di di alam semesta. Bumi juga mengalami kelestarian dan 
kehancuran dalam evolusi sejarahnya. Daya recovery bumi memiliki titik jumbuh dan 
ia memerlukan suatu kearifan dari para penghuninya yang paling cerdas dan paling 
berakal, yaitu manusia sang khalîfatullāh fî al-‘ardh sehingga bumi terhindar dari 
percepatan kerusakan sistematis. 
 Cara pandang manusia terhadap bumi yang selama ini bersifat antroposentris 
dan memperoleh dukungan dari doktrin-doktrin agama yang tidak dipahami secara 
kritis telah menjadi sebab bumi merana. 130  Krisis bumi, karena itu, menjadi tak 
terhindarkan dan ia telah mengalami apa yang dikenal dengan the tragedy of the 
common. Krisis bumi yang ditandai oleh krisis lingkungan, krisis energi, musnahnya 
                                                 
 
129Pengakuan bahwa bumi merupakan pusaka bersama berasal dari berbagai tradisi agama dan 
ideologi.   
 
130Buku yang mengulas tentang tema ini sudah banyak beredar. Tapi yang secara langsung 
menjudulinya dengan “Jangan Biarkan Bumi Merana” adalah buku yang disunting Lester R. Brown 
yang terjemahan dari State of the World 1992. Lihat Lester R. Brown (ed.), Jangan Biarkan Bumi 
Merana: Laporan Worldwatch Institute, ter. Budi Kusworo (Jakarta: Yayasan Obor Indonesia, 1993).  
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biodiversity, krisis air, pemanasan global, dan percepatan kerusakan hutan menandai 
sebuah krisis spiritual manusia yang telah melampaui tingkat kewajarannya. Krisis 
spiritual ini menyebabkan manusia kesulitan mengatasi perilaku-perilaku konsumsi 
dan pengendalian kependudukan yang menyumbang pada makin berkurangnya daya 
dukung bumi. 
 Manusia modern telah menampakkan kegagalan kepemimpinannya sebagai 
khalîfatullāh fî al-‘ardh sehingga telah menghasilkan kebangkrutan di bumi berupa 
meluasnya tanda-tanda krisis yang makin parah. Diperlukan perubahan cara pandang, 
sikap, dan kepemimpinan revolusioner manusia modern yang lebih etis131 sehingga 
gejala penghancuran diri (self-destruction) terhadap lingkungan bumi dapat 
terhindarkan. Dengan cara pandang bumi yang berubah, maka perbaikan-perbaikan 
pada bumi memperoleh kesempatan lagi di masa depan. 
 Dalam hubungan ini, seorang aktivis lingkungan dari Beckel University, Mary 
Evelyn Tucker, mengusulkan perlunya cara baru di dalam kemampuan membaca 
bumi yang dikaitkan dengan telaah kritis teologi dan agama dalam menempatkan 
hubungan  manusia-bumi.132   Selanjutnya,  ia  menawarkan  tiga  hal  berikut:            
1) pandangan dunia yang menempatkan manusia pada posisi sekunder, sedangkan 
yang utama adalah bumi (bahwa bumi adalah peneliti, penyembuh, pengajar, dan 
                                                 
 
131Perluasan etika yang sejauh ini hanya dikaji oleh para filosof, sejatinya merupakan sebuah 
proses dalam evolusi ekologis. Urut-urutannya dapat dilukiskan dalam istilah-istilah ekologis seperti 
juga dalam istilah-istilah filsafat. Secara ekologis, etika adalah pembedaan perilaku sosial dari perilaku 
anti-sosial. Ini merupakan dua definisi tentang suatu hal. Sesuatu itu berasal dari kecenderungan 
individu-individu yang saling bergantung atau kelompok-kelompok untuk mengembangkan cara-cara 
kerjasama. Para ekolog menyebut hal-hal ini sebagai simbiosis. Politik dan ekonomi merupakan 
simbisosis-simbiosis yang lebih maju yang di dalamnya persaingan perkelahian umum yang asli telah 
digantikan, sebagian, dengan mekanisme-mekanisme kerjasama dengan muatan etis. Menyelamatkan 
bumi karena itu, adalah tugas global yang pangkalnya adalah kepentingan bersama berupa kelestarian 
bumi. Lihat John Rawls, Lectures on The History of Moral Philosophy, (Ed.) Barbara Herman 
(Washington: Fellows of Harvard College, 2003), second printing; K. Bertens, Etika (Jakarta: 
Gramedia Pustaka Utama, 2007); dan Larry, et.al. (eds.), Apllied Ethics: Multicultural Approach, terj. 
Indonesia menjadi Etika Terapan I: Sebuah Pendekatan Multikultural, terj. Sinta Carolina (Yogyakarta: 
Tiara Wacana Press, 2001), cet. I.  
 
132Mary Evelyn Tucker, “Theology of Earth Reading” dalam Audrey R. Chapman, Rodney L. 
Peterson,  & Barbara Smith-Moran (Eds.), Consumption, Population, and Sustainability: Perspectives 
from Science and Religion (Washington, DC: Island Press, 2000), h. 182. 
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teknisi yang utama, 2) kosmologi fungsional dan antropologi imajinatif yang 
memikirkan kembali sejumlah korespondensi yang berakar dari agama-agama dunia 
mengenai keterhubungan mikrokosmos dan makrokosmos, dan 3) etika lingkungan 
yang melihat manusia sebagai subsistem dari sistem bumi (yang berusaha 
menyelaraskan manusia dengan perubahan di alam semesta).133 
 Pandangan Tucker di atas memperkuat cara pandang manusia atas bumi 
menurut Islam. Bumi yang oleh al-Qur’an disebut sebagai sebagian dari tanda-tanda 
atau ayat-ayat Allah, harus disyukuri sebagai karunia Allah134. Termasuk dari tanda 
syukur adalah melindungi bumi dengan segala upaya pelestariannya baik di tingkat 
lokal maupun global. Sebagai khalifatullāh fî al-‘ardh, manusia menjadi penyangga 
bagi kebajikan-kebajikan bumi dan seluruh makhluk yang hidup di atasnya. 
 
D. Konservasi Lingkungan Dalam Perspektif Ekosofi (Ecosophy) 
 Setelah bagian terdahulu dikemukakan argumen-argumen ekoteologi untuk 
konservasi lingkungan, bagian ini menyajikan argumen-argumen ekosofi. Argumen 
ini berangkat dari titik tilik filsafat yang mengkaji akar-akar filsafat dalam 
hubungannya dengan masalah lingkungan (ecosophy). Khazanah ekosofi, ternyata, 
sangat kaya dan memiliki perhatian besar pada masalah lingkungan.  
 Namun tidak seperti para teolog dan sufi yang sangat positif dan hormat pada 
lingkungan, 135  para filosof terbelah dua di dalam melihat alam semesta dan 
lingkungan. Pertama, para filosof yang melihat alam semesta secara mekanistik. 
Pandangan ini mengacu pada filsafat Rene Descartes (1596-1650) dan Sir Isaac 
                                                 
 
133Audrey R. Chapman, Rodney L. Peterson,  & Barbara Smith-Moran (Eds.), Consumption, 
Population, and Sustainability: Perspectives from Science and Religion…, h. 190. 
 
134Lihat Bediuzzaman Said Nursi, “On Nature”, dalam The Flashes Collection, trans. Sukran 
Vahide (Istambul: Sozler Nasriyat, 1995, h. 232-252. Lihat juga pandangan dari sisi ekosufi dapat 
dibaca dalam William Chittick, “God Surround All Things: An Islamic Perspective on the 
Environment”, dalam The World and I, vol. I, no. 6, June, 1990, h. 155-174.  
 
135Karya-karya mistisisme baik dalam tradisi Islam maupun Kristen sangat positif terhadap 
alam semesta. Karya-karya mereka banyak mengilhami kearifan pada lingkungan. Demikian pula 
dalam karya-karya teologi. Hal ini terjadi, karena, tradisi mistisisme dan teologi berakar pada Tuhan 
sebagai pencipta sehingga rasa hormat pada ciptaan Allah sangat tinggi. Meski hal ini diragukan oleh 
Lynn White, namun tradisi sufi dan teologi memiliki akar-akar yang kuat dan otentik tentang 
penghormatan pada lingkungan.  
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Newton (1642-1727).136  Kedua, para filosof yang melihat alam secara teleologis, 
yakni alam memiliki tujuan dan maksud tertentu yang merefleksikan aktivitas 
Penciptanya. Pandangan yang disebut kedua merujuk pada nama-nama, terutama 
Aldo Leopold, Thomas Berry,  Arne Naess, Felix Guattari, Henry David Thoreau, 
John Muir, dan Fritjof Capra.137 Pandangan yang disebut kedua kemudian populer 
disebut sebagai pandangan ekosofi atau ekofilosofi (ecosophy atau eco-philosophy). 
   
1. Perspektif Ekosofi (Ecosophy) 
 Ekosofi merupakan paham logos baru (neologism) yang menggabungkan kata 
ecology (ekologi) dan philosophy (filsafat). Definisi ekosofi pertama dikemukakan 
oleh Arne Naess, begawan Deep Ecology berkebangsaan Norwegia pada 1972, dan 
Felix Guattari, filosof psikoanalisis pasca-Marxis (poststructuralism) berkebangsaan 
Perancis juga pada 1972.138  Definisi yang dikemukakan dua tokoh ini kemudian 
diterima sebagai konsep baru dalam khazanah ecothinkers.139 
 Untuk kepentingan pemahaman yang lebih baik, saya turunkan definisi 
ekosofi menurut dua tokoh itu. Menurut Naess, ekosofi adalah filsafat tentang 
keselarasan atau ekuilibrium lingkungan. Filsafat sebagai jenis sofia atau kearifan, 
secara terbuka bersifat normatif, ia mengandung baik norma-norma, nilai-nilai, 
aturan-aturan, dalil-dalil, maupun maklumat-maklumat prioritas nilai dan hipotesis-
hipotesis tentang berbagai persoalan di alam semesta. Kearifan adalah suatu 
                                                 
 
136Dua tokoh ini dianggap paling bertanggungjawab atas ketidaksakralan bumi atau kosmos 
sehingga mendorong pada ketercerabutan sains dan teknologi dari kaitan spiritual dan moral. Lihat, 
misalnya, Eugene B. Skolnikoff, “Science and Technology: The Sourcess of Change”, dalam Global 
Accord, ed. Nazli Choucri (Cambridge, Mass: MIT Press, 1993). Lihat juga kritik ini pada buku yang 
disebut dalam catatan kaki no. 3 di bawah. 
 
137 Nama-nama ini adalah tokoh yang sangat kritis terhadap pandangan mekanistik 
Descartesian dan Newtonian. Melalui karya-karya mereka, wawasan tentang lingkungan menjadi 
disegarkan kembali dan segera disadari bahwa krisis lingkungan adalah krisis mental yang mengendap 
di dalam pikiran manusia. Lihat buku-buku tersebut antara lain: Fritjop Capra,  The Turning Point: 
Science, Society, and the Rising Culture (New York: Bantam Book, 1987); Aldo Leopold, A Sand 
County Almanac (New York: Oxford University Press, 1943);  Thomas Berry, The Dream of the Earth 
(San Fransisco: Sierra Club Books, 1988); Seyyed Hossein Nasr, The Encounter Man and Nature 
(London: George Allen and Unwin Ltd., 1968). 
 
138http://en-wikipedia.org/wiki/ecosophy, diakses pada 12 january 2009.  
 
139http://en-wikipedia.org/wiki/ecosophy,  
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preskripsi yang bijak (policy wisdom), bukan hanya bersifat deskripsi ilmiah tetapi 
juga prediksi ilmiah. Rincian ekosofi akan memperlihatkan berbagai variasi tentang  
perbedaan-perbedaan penting bukan hanya terkait dengan “fakta-fakta” polusi, 
sumber daya, kependudukan, dan sebagainya, tetapi juga terkait dengan skala 
prioritas nilai.140  
 Definisi kedua berasal dari Felix Guattari. Guattari memahami ekosofi 
sebagai bidang baru dengan pendekatan monistik dan pluralistik.141 Guattari, dari titik 
tilik ekosofi ini, memandang ekologi sebagai sebuah studi tentang fenomena 
kompleks, termasuk subyektifitas manusia, lingkungan, dan relasi-relasi sosial, yang 
semuanya itu secara intim saling terkait.142 Rumusan Guattari tentang ekosofi, karena 
itu, menghubungan tiga relasi harmonis antara pikiran manusia, masyarakat, dan 
lingkungan. 
 Penglihatan Guattari melengkapi pandangan Naess. Jika Naess melihat lebih 
fokus pada nilai-nilai dan norma-norma yang ada di dalam filsafat, maka Guattari 
melengkapinya dengan aspek internal, yakni mental yang ada di dalam diri manusia. 
Menurut Guattari, perubahan lingkungan sosial dan material tak akan terjadi tanpa 
perubahan mental. Karena itu, ia mengemukakan demikian, “Here, we are in the 
presence of a circle that leads me to postulate the necessity of founding an ‘ecosophy’ 
that would link environmental ecology to social ecology and to mental ecology”.143 
Pengaitan Guattari ke titik tilik psikoanalisis terjadi karena keahliannya memang di 
                                                 
 
140
“By an ecosophy I mean a philosophy of ecological harmony or equilibrium. A philosophy 
as a kind pf sofia (or) wisdom, is openly normative, it contains both norms, postulate, value priority 
announcements and hypotheses concerning the state of affairs in our universe. Wisdom is policy 
wisdom, prescription, not only scientific description and prediction. The details of an ecosophy will 
show many variations due to significant differences concerning not only the ‘facts’ of pollution, 
resources, population, etc., but also value priorities”. Dikutip kembali dalam Alan Drengson and 
Yuichi Inoue (Edts.), The Deep Ecology Movement: An Introductory Anthology (Berkeley: North 
Atlantic Publisher, 1995), h. 8. 
 
141Alan Drengson and Yuiuhi Inoue, The Deep Ecology, h. 9  
 
142Alan Drengson and Yuichi Inoue, The Deep Ecology, h. 9  
 
143Dikutip kembali dalam Alan Drengson and Yuichi Inoue, The Deep Ecology, h. 12.  
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bidang ini.144 Dalam titik tilik Guattari terlihat tiga konsep penting, yaitu: ekologi 
sosial, ekologi lingkungan, dan ekologi mental yang ketiganya itu membentuk apa 
yang oleh Guattari disebut ecosophy. 
 Dua rumusan ekosofi di atas, terlihat ada perhatian besar bidang filsafat 
terhadap masalah lingkungan. Ada pergeseran fokus dari yang semula God heavy 
(terlalu berfokus pada Tuhan) di masa klasik, kini mulai beranjak ke arah ciptaan 
Tuhan, yakni masalah lingkungan. Ekosofi merupakan bidang penting yang menjadi 
lokomotif bagi gerakan-gerakan konservasi lingkungan 145  bergandengan dengan 
ekoteologi yang berbasis pada nilai dari agama-agama dan tradisi-tradisi besar 
peradaban manusia. 
 Dilihat dari sisi definisi, ekosofi tergolong baru. Tetapi, sejatinya, gagasan-
gagasan semacam ini telah muncul dalam tradisi-tradisi sufi, filosof klasik, ajaran-
ajaran agama, dan kearifan-kearifan lokal. Namun, gagasan-gagasan semacam ini 
pada abad-abad kuno, lahir dari sense of God amazement atau setidak-tidaknya 
kekaguman pada alam semesta.146  Gagasan-gagasan ekosofi di masa kuno belum 
mengandung kegetiran nyata atas krisis-krisis lingkungan akibat industrialisasi atau 
pun teknologi sekalipun pandangan-pandangan itu sangat visioner. Karena itu, 
rumusan Arne Naess dan Felix Guattari tentang ekosofi mencerminkan suatu sikap 
prihatin atas kerusakan lingkungan sistematis dan mencoba menemukan kembali 
kearifan-kearifan filsafat untuk kebajikan lingkungan. Gagasan-gagasan ekosofi 
merupakan respon akumulatif manusia modern atas krisis lingkungan sehingga 
                                                 
 
144 Ini menunjukkan bahwa bidang lain, semacam psikologi, merasa terlibat di dalam 
persoalan-persoalan krisis lingkungan sebagaimana dilakukan Felix Guattari di atas.  
 
145Misalnya, dari konsep ecosophy muncul istilah lain, yakni anthropo-ecosophy oleh Steve 
Danzig seorang pekerja film digital. Ia mencoba memasukkan nilai-nilai kearifan lingkungan ke dalam 
teknologi digital seperti yang ia kerjakan dalam Seri Digital Prints and video images dari antropo-
ekosofi. Seperti dikemukakan Steven Rainbird, “Anthropo-ecosophy centres on the complex interplay 
between nature an human existence. Through a series of stills and video images, Danzig  presents an 
arcane world of mutating life-forms, some jelly-like in structure others more humanoid in form that 
becomes a study of an evolusionary process ”, lihat  Steven Rainbird, Anthropo-ecosophy dalam 
http:www.idaprojects.org./Danzig/Anthropo.htm.  
 
146Bandingkan dengan karya David Maybury-Lewis, “On the Importance of Being Tribal: 
Tribal Wisdom” dalam Millennium: Tribal Wisdom and the Modern World (Binimun Productions Ltd., 
1992).  
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kandungan filsafatnya kental dengan getar-getar faktual lingkungan hidup yang 
makin rusak. 
 Perlu dicatat bahwa ada perbedaan antara nilai-nilai di dalam ekoteologi dan 
ekosofi. Bila yang pertama secara tegas mengaitkan nilai-nilai dari ajaran agama yang 
wahyuwi, maka yang disebut kedua tidak dan hanya mengikatkan pada nilai-nilai 
universal manusiawi. Jika yang pertama mewakili pandangan tradisi peradaban Timur 
(the Oriental), maka yang disebut kedua mewakili tradisi pemikiran Barat              
(the Occidental).147  Meskipun secara material tidak berbeda, namun secara filsafat 
berbeda. Perbedaan ini berimplikasi pada keterikatan spiritual yang basisnya lebih 
kuat, yakni Allah dibanding basis filsafat, yang semata-mata pada rasionalitas alam 
semesta. Ian G. Barbour punya tipologi menarik untuk penyebutan dua perbedaan di 
atas, yakni Natural Theology dan Theology of Nature.148  
 Natural Theology, menurut Barbour merupakan teologi mengetahui Tuhan 
dan apa yang dilakukan-Nya tanpa bantuan wahyu tapi cukup bantuan akal. 149 
Sementara theology of nature berangkat dari tradisi kegamaan yang didasarkan pada 
pengalaman keagamaan dan juga pada wahyu sejarah. Tetapi, kata Barbour, 
pandangan yang disebut kedua perlu dirumuskan dalam cahaya sains yang ada 
sekarang.150 Tipologi Barbour di atas cukup membantu untuk memahami sejarah dan 
filsafat kelahiran dua istilah itu (ekoteologi dan ekosofi). 
 Pembedaan ini penting untuk mendasari akar-akar filsafat dari konsep 
ekoteologi dan ekosofi, meskipun sangat mungkin hasil dari tindakan-tindakan kedua 
ideologi itu memiliki kesamaan. Apa pun dasar filsafatnya, termasuk dasar filsafat 
sekuler tentang alam semesta, perlu diperhatikan sebagai cara kaya perspektif untuk 
                                                 
 
147Lihat Seyyed Hossein Nasr, The Encounter of Man and Nature, h. 51-52  
 
148 Ian G. Barbour, Natural Theology vs Theology of Nature dalam 
http://www.counterbalance.net/ghc-outl/natur-body.html, diakses pada  February  2, 2009.  
 
149 Ian G. Barbour, Natural Theology vs Theology of Nature, dalam 
http://www.counterbalance.net/ghc-out/natur-body.html 
 
150
“Theology of Nature starts from a religious tradition based on religious experience and 
historical revelation. But it holds that some traditional doctrines need to be formulated in the light of 
current science”. Lihat Ian G. Barbour, Natural Theology vs Theology of Nature dalam 
http”//www.counterbalance.net/ghc-outl/natur-body.html  
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melindungi lingkungan. Alfred North Whitehead (1861-1947) dan Betrand Russell 
(1872-1970), misalnya, menyerukan agar pandangan-pandangan tentang alam itu 
menuju ke satu konvergensi dengan menggunakan “bahasa” yang bisa dipahami oleh 
pihak-pihak tersebut.151  Pihak nonbelievers (orang-orang yang tidak mempercayai 
wahyu Tuhan) perlu memahami apa yang dipikirkan dan dilakukan believers 
sehingga pintu terbuka bagi agama untuk memberikan kontribusi pada pertimbangan 
nilai tentang sains dan pembangunan.152 Sikap serupa juga perlu dilakukan believers 
atau kaum agamawan yang membuka diri pada pandangan-pandangan “sekular” 
untuk perbaikan lingkungan.153 
 Penjelasan ekosofi di atas, termasuk perbedaannya dengan ekoteologi, 
diperlukan untuk mengkaji lebih jauh bagaimana pandangan-pandangan ekosofi 
berkontribusi pada perbaikan lingkungan hidup di bumi. Titik tilik ekosofi yang 
menawarkan nilai-nilai kebajikan universal memperkaya perspektif-perspektif 
manusia modern di dalam upaya melindungi bumi yang tidak cukup hanya dengan 
hukum dan undang-undang sekuler. Seruan kaum agamawan, filosof, fisikawan, dan 
orang-orang bijak yang terangkum dalam bingkai ideologi atau pandangan hidup 
positif terhadap lingkungan menjadi masa depan yang menjanjikan, sebagaimana 
ditulis dalam karya-karya para ecothinker.154  
 
 
                                                 
 
151 Lihat Azizan Baharuddin, Rediscovering the Resourcess of Religion dalam 
http://www.idrc.ca/fr/ev-88052-201-1-DO_TOPIC.html  
 
152Azizan Baharuddin, Rediscovering the Resorcess of Religion, h. 12 
 
153Pandangan terbuka semacam ini oleh George Soros dianggap dapat memperbaiki masalah-
masalah kemanusiaan global. Ini diistilahkannya sebagai ”open society”. Lihat George Soros, Open 
Society: Reforming Global Capitalism (New York: Public Affairs, 2000).  
 
154Selain nama-nama yang telah disebutkan di bab I, II, dan III tentang ecothinkers. Ada 
nama-nama yang secara khusus mempopulerkan istilah-istilah yang berawalan eco, yaitu: 
ecospirituality, dalam karya Christopher Key Chapel and Mary Evelynn Tucker, Hinduism and 
Ecology (Cambridge, Massachusetts: Harvard University Press, 2000), h. 4-16;  ecofeminism dalam 
karya Irene Diamond and Gloria Leman Orenstein (ed.), Reweaving the World: The Emergence of 
Ecofeminism (San Fransico: Sierra Club Books, 1990), ecojustice dalam karya Christopher Key 
Chappel, Hinduism…., h. 128, ecocosher dalam karya Hava Tirosh-Samuelson, Judaism and Ecology 
(Cambridge, Massachusetts: Harvard University Press, 2000), h. 453 dan 476. 
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2. Perspektif Deep-ecology (Ekologi-Dalam) 
 Ekologi-dalam (deep-ecology) adalah cabang dari ekosofi yang memandang 
umat manusia bagian integral dari lingkungannya. Ia merupakan tubuh pemikiran 
yang menempatkan nilai pada spesies non-manusia, ekosistem, dan proses-prosesnya 
di alam lebih dari sekadar membangun gerakan lingkungan dan gerakan hijau.155 
Ekologi-dalam (deep ecology) telah meletakkan sebuah sistem etika lingkungan baru. 
Prinsip inti deep ecology awalnya dikembangkan oleh doktrin egalitarianisme biosfer 
Arne Naess yang menyatakan bahwa, sebagaimana manusia, lingkungan hidup       
(the living environment) adalah sebagai keseluruhan utuh yang memiliki hak sama 
untuk hidup dan berkembang.156  
 Ekologi-dalam menggambarkan dirinya sebagai “mendalam (deep)” karena ia 
terus mengajukan pertanyaan-pertanyaan mendalam sekitar “mengapa” dan 
“bagaimana” serta hal-hal yang berkaitan dengan pertanyaan-pertanyaan filosofis 
seputar dampak kehidupan manusia sebagai bagian dari ecosphere. Jadi, yang 
dipersoalkan bukan sekadar pandangan ekologi sempit sebagai cabang ilmu biologi 
dan bertujuan untuk menghindari paham lingkungan utilitarian yang hanya 
memandang pengelolaan sumber daya alam dari lingkungan untuk tujuan-tujuan 
manusia semata.157 
 Menurut Stephan Bodian, ekologi-dalam (deep ecology) menekankan suatu 
pandangan utuh yang melibatkan bukan saja cara manusia bertindak dalam kehidupan 
sehari-hari, melainkan juga intuisi paling dasar tentang relasi manusia dengan alam 
non-manusia, nilai-nilai dasar, dan keyakinan-keyakinan serta perasaan-perasaan 
manusia tentang apa yang paling penting di dalam hidup.158  Dari garis argumen 
tersebut, menurut Arne Naess, ekologi-dalam mengandung komponen religius. 159 
                                                 
 
155http://en.wikipedia.org/wiki/Deep_ecology, diakses pada 11 Januari 2009.  
 
156http://en.wikipedia.org/wiki/Deep_ecology, diakses pada 11 Januari 2009.   
 
157http://en-wikipedia.org/wiki/Deep_ecology, diakses pada 11 Januari 2009.  
 
158Stephan Bodian, “Simple in Means, Rich in Ends: Interview with Arne Naess” (1982) 
dalam Environmental Philosophy: From Animal Rights to Radical Ecology, Michael Zimmerman et. al. 
(ed) (Englewood Cliffs, N.J.: Prentice-Hall, 1993), h. 186. 
 
159Stephan Bodian, “Simple in Means, Rich in Ends”, h. 186  
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Dari istilah ekosofi yang dicetuskan juga oleh Arne Naess, deep ecology jauh 
menukik kepada tuntutan mental, hati nurani, dan ultimate concern manusia di dalam 
memperlakukan alam lingkungan. Memang, ada kedekatan antara pandangan 
panteistik terhadap alam, ekoteologi, ekosofi, dan deep ecology tapi sebenarnya kalau 
dicermati ada titik-titik tekan yang berbeda, terutama dari sisi nuansa-nuansa akibat 
yang ditimbulkannya. Titik-titik tekan tersebut, dalam batas-batas tertentu, bisa 
menimbulkan perdebatan, misalnya, apakah akibat dari pandangan deep ecology dan 
semacamnya dapat menghambat pertumbuhan dan memandekkan kreativitas manusia 
di dalam menumbuhkan pembangunan.160 Selain itu, bukankah dasar filosofis deep 
ecology justru akan jatuh kepada kedangkalan argumen, misalnya, penyamaan benda 
non-manusia setara dengan manusia yang memang superior.161 
 Argumen antitesis selalu ada, termasuk antitesis terhadap konsep-konsep 
ekosofi dan deep ecology tersebut. Persoalannya bukan pada salah-benarnya kritik itu, 
tapi terletak pada argumen bahwa pandangan-pandangan ecothinkers itu sangat 
religius dan spiritual sehingga dapat menjadi tool bagi pengelolaan lingkungan hidup 
dengan titik tilik yang lebih dalam, komprehensif, dan bersifat global. Karena itu, 
konsep ekosofi dan deep ecology Arne Naess menjadi perspektif lanjutan dari 
keperihatinan manusia modern terhadap krisis lingkungan yang dimulai dari Aldo 
Leopold (1887-1948), Henry David Thereau (1817-1862), dan John Muir (1838-
1914).162 
                                                 
 
160Kritik tak langsung di antaranya dikemukakan oleh Robin Baker yang menyatakan bahwa 
asumsi-asumsi sains tentang pemanasan global dan krisis lingkungan akibat teknologi tertentu sering 
kurang tepat dan sering hanya mitos. Lihat Robin Baker, Fragile Science: The Reality Behind the 
Headlines (Pan Book, 2000).  
 
161Kritik semacam ini, misalnya, dikemukakan oleh Daniel B. Botkin dalam karyanya No 
Man’s Garden: Thoreau and a New Vision for Civilization and Nature (Shearwater Books:  2000), h. 
39 dan 42. 
 
162Henry David Thereau adalah fisolof, naturalis, dan transendentalis Amerika yang memiliki 
pandangan panteistik terhadap Allah-alam semesta. Sementara John Muir adalah seorang naturalis 
kebangsaan Skotlandia yang sangat membela dipertahankannya hutan belantara dalam keasliannya. 
Lihat lebih jauh Max Oelschlaeger, The Idea of Wilderness: From Prehistory to the Age of Ecology 
(New Haven: Yale University Press, 1991), h. 133-204. Selanjutnya, tentang pandangan-pandangan 
ekologis-religius Thereau dan Muir lihat Donald Worster, Nature’s Economy: A History of Ecological 
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 Dasar spiritual deep ecology melekat dalam pandangannya bahwa spesies 
manusia adalah bagian dari Bumi dan tak dapat dipisahkan darinya. Proses realisasi 
diri (self-realisation) atau “re-earthing” (pembumian kembali/re-bumisasi) 
digunakan seseorang untuk secara intuitif merengkuh perspektif ekosentris. Gagasan 
yang kental dengan spiritualitas ini didasarkan pada gagasan “makin kita perluas diri 
untuk mengenal “yang lain” (manusia, binatang, ekosistem), maka kita makin sadar 
atas diri kita sendiri.” 163  Konsep ‘re-earthing’ yang melekat pada filsafat deep 
ecology memperkuat spirit awal konsep ini dicetuskan oleh Arne Naess yang 
menyatakan bahwa “….Deep ecology seeks to develop this (ecological wisdom) by 
focusing on deep experience, deep questioning and deep commitment.164 Kedalaman 
pengalaman, kedalaman pertanyaan dan komitmen tidak akan lahir dari sebuah 
gagasan sekular. Ia pasti lahir dari renungan-renungan spiritual yang menandai gerak 
metafisik pemikiran manusia yang terdalam. 
 Karena itu, deep ecology bukanlah sebuah konsep kosong tetapi sebuah 
perkakas (tool) tentang perlindungan lingkungan dengan prinsip-prinsip yang visioner 
dan memiliki bobot imperasi profetik. Menurut Arne Naess, prinsip deep ecology 
adalah: 
1. Kesejahteraan dan perkembangan manusia dan non-manusia di muka bumi 
memiliki nilai di dalam dirinya sendiri (seperti nilai intrinsik atau nilai 
inheren). Nilai-nilai tersebut tidak bergantung dari nilai guna dunia non-
manusia untuk tujuan-tujuan manusia. 
2. Kekayaan dan keragaman bentuk-bentuk kehidupan berkontribusi pada 
kesadaran nilai-nilai mereka sendiri dan juga nilai-nilai inherennya (di dalam 
dirinya sendiri). 
3. Manusia tak memiliki hak untuk mengurangi kekayaan dan keragamannya 
kecuali untuk memenuhi kebutuhan pokok saja. 
                                                                                                                                           
Ideas (San Fransisco: Sierra Club Books, 1977); dan Michael P. Cohen, The Pathless Way: John Muir 
and Wilderness (Madison: University of Wisconsin Press, 1984), chapter I, VI, and VII. 
 
163http://en.wikipedia.org/wiki/Deep_ecology  
 
164http://en.wikipedia.org/wiki/Deep_ecology 
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4. Perkembangan hidup dan budaya manusia sepadan dengan pengurangan 
subtansial populasi manusia. Perkembangan kehidupan non-manusia 
memerlukan pengurangan semacam ini. 
5. Intervensi manusia modern atas dunia non-manusia terlalu berlebihan, dan 
kondisi ini makin memburuk. 
6. Karena itu, kebijakan-kebijakan harus berubah. Kebijakan-kebijakan tersebut 
memengaruhi struktur dasar ekonomi, teknologi, dan juga ideologi. Keadaan 
yang dihasilkannya akan berbeda dari keadaannya semula. 
7. Perubahan ideologi yang utama adalah penghormatan pada kualitas hidup 
(yakni berada dalam kondisi-kondisi nilai inheren) bukannya 
mempertahankan standar hidup yang makin tinggi. Di sana akan muncul 
kesadaran mendalam terhadap perbedaan antara yang besar dan besar sekali 
(the difference between big and great). 
8. Mereka yang mendukung poin-poin di atas memiliki kewajiban untuk 
menerapkan perubahan-perubahan mendesak itu langsung atau tidak 
langsung.165 
  
 Prinsip deep ecology di atas terus memperoleh dukungan luas bagi gerakan 
konservasi lingkungan. Salah satu perhatian dari gerakan deep ecology adalah untuk 
melindungi keutuhan biologis dan proses evolusioner bumi, dan selanjutnya, untuk 
memajukan serta membantu penerapan penemuan-penemuan bidang baru biologi 
konservasi. Bidang baru disiplin ini telah menemukan bahwa wilayah-wilayah liar 
yang sangat luas dengan jalan-jalan yang menghubungkannya diperlukan untuk 
melindungi dan memulihkan keragaman hayati di seluruh dunia. 166   Keragaman 
hayati (biodiversity) adalah ciri dari kesehatan lingkungan dan mempertahankannya 
menandai sebuah sikap deep ecology meski masih pasif. 
                                                 
 
165
 Dikutip kembali dalam Bill Devall and George Sessions, Deep Ecology (Gibb M. Smith, 
1985), h. 85-88. 
 
166Arne Naess,  “The Three Great  Movements”,  dalam  The Trumpeter 9, no. 2, (1992),        
h. 85-86.  
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 Pandangan deep ecology dengan platform-nya yang membentuk suatu 
pandangan dunia (world-view) bagi sikap mental dan tindakan manusia terhadap 
lingkungannya, dalam praktiknya mengambil beberapa bentuk. Pertama, deep 
ecology non-antroposentris, yakni suatu istilah yang menunjuk pada setiap etika 
lingkungan yang tidak murni antroposentrik—suatu hal yang mendasari seruan pada 
pelestarian dan pemulihan lingkungan bukan hanya pada kepentingan pribadi 
manusia yang tercerahkan, melainkan juga pada nilai intrinsik dari spesies-spesies 
lain. Kedua, deep ecology biosferik, yakni suatu sikap perihatin terhadap biosfer 
secara keseluruhan dan tidak membuat garis pemisah yang di bawahnya diandaikan 
tak terdapat nilai inheren yang harus dihargai. Ketiga, deep ecology egalitarianisme 
biosferik, yakni suatu penegasan yang menolak adanya hirarki nilai inheren pada 
semua makhluk bumi.167  
 Tiga ragam deep ecology ini, di samping memiliki pengikut-pengikutnya 
sendiri, juga memiliki nuansa yang saling melengkapi dasar filsafatnya. Alfred North 
Whitehead, misalnya, tampil dengan nuansa-nuansa teologisnya yang agak 
panteistik.168 Di seberangnya ada Seyyed Hossein Nasr yang cenderung teosofistik. 
Nama lain dalam literatur sufi terdapat Ibn ‘Arabi, Hujwiri, Ibnu Sina, Quthb al-Dîn 
al-Sirazî, Bahā’uddîn al-‘Āmilî, al-Busthāmî 169  (untuk menyebut beberapa di 
antaranya), dan lain-lainnya yang cenderung panteistik-sufistik. Kekayaan khazanah 
kearifan lingkungan, karena itu, telah hadir secara primordial dalam kesadaran umat 
                                                 
 
167Lihat pembahasan menarik ini pada Warwick Fox, Towards a Transpersonal Ecology: 
Developing New Foundations for Environmentalism (Boston: Shambhala, 1990), h. 122-123. 
 
168Alfred North Whitehead dianggap memiliki perhatian besar pada masalah ekologis. Karya-
karya yang langsung atau tidak langsung tentang masalah filsafat lingkungan antara lain:  Religion in 
the Making, terbit pertama pada 1926, cetak ulang pada (Cleveland, Ohio: World Publishing Co., 
1960); Process and Reality: An Essay in Cosmology (1929), edisi tahkik, ed. David Ray Griffin and 
Donald W. Sherburne (New York: Free Press, 1978); The Function of Reason (1929) dicetak ulang 
(Boston: Beacon Press, 1958); Science and the Modern World (1929) cetak ulang (New York: Free 
Press, 1967); Modes of Thought (1938), dicetak ulang pada (New York: Free Press, 1966); dan lain-
lainnya. 
 
169Menurut Seyyed Hossein Nasr, para saintis seringkali juga sebagai praktisi sufi. Nasr 
menyebut Ibnu Sina, Quthb al-Din Sirazi, dan Baha’uddin al-Amili sebagai contohnya. Menurut Nasr, 
“…. They were intellectually attached to the illuminationist-gnostic schools. Seyyed Hossein Nasr, The 
Encounter of Man and Nature., h. 94.  
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manusia secara lintas batas dan menmbus jaman. Perbedaannya adalah pada titik-titik 
tekan dan momentum penerapannya pada kebaikan ril lingkungan di jaman yang 
diancam oleh kepunahan ini. 
 Perbedaan lainnya, literatur Barat menyajikan konsep-konsep teoritik yang 
mendasar bagi suatu tindakan pelestarian lingkungan karena para pemikirnya 
mengalami langsung krisis-krisis lingkungan di sekitarnya, dengan perkecualian 
Seyyed Hossein Nasr dan Ziauddin Sardar. Sementara dalam literatur Islam, 
penyajian tentang konsep-konsep pemeliharaan lingkungan lebih bersifat etis, dan ini 
hanya bersifat generik yang penafsirannya mengikuti ayat-ayat kosmos.170 Karena itu, 
dua pola dan spirit world-view tersebut akan membentuk suatu khazanah yang 
mengendapkan kearifan lingkungan yang saling memperkaya (take and give) dan 
saling berintegrasi (convergence) di tingkat common-values.171 
 Selanjutnya, filsafat deep ecology yang menganjurkan pada “serba 
kedalaman” dalam berfikir dan bertindak terhadap masalah lingkungan hidup dihargai 
tinggi setara dengan penghargaan manusia kepada agama. Konsep ekosofi dengan 
segala percabangannya menjadi antitesis bagi tesa Descartes dan Newton yang 
memandang alam secara mekanistik yang membawa implikasi-implikasi serius bagi 
kerusakan lingkungan. Itulah sebabnya, konsep ekosofi merefleksikan suatu 
pandangan-dunia (worldview) baru tentang relasi Allah-manusia-alam. Bukan world-
view yang bersifat sekular-mekanistik, tetapi yang bersifat spiritual-organik. 
 
3. Perspektif Ekosains dan Ekoteknologi  
 Pandangan ekosofi dan deep ecology mengandung pula nilai-nilai penerapan 
etis sains dan teknologi yang ramah lingkungan. Sains dan teknologi diciptakan 
bukan untuk merusak alam dan lingkungan, tetapi untuk pemanfaatan dan 
                                                 
 
170Periksa kembali Argumen Konservasi Lingkungan Dalam Perspektif Ekologi pada bab III. 
 
171 Keperihatinan terhadap krisis lingkungan telah menjadi masalah global. Masalah ini 
memerlukan pemecahan bersama umat manusia terlepas dari asal-usul agama, etnis, bangsa, dan 
bahasa. Sebagai perbandingan lihat karya Philip Shabecoff, Ane Name for Peace: International 
Environmentalism, Sustainable Development, and Democracy (Hanover: University Press of New 
England, 1996).  
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pengelolaan alam agar keberlanjutan kehidupan berlangsung di bumi yang memiliki 
daya dukung terbatas. Meski sains dan teknologi hanya sebuah ciptaan manusia, 
namun nilai intrinsiknya172 harus dispiritualkan agar ia menjadi mitra dan perkakas 
manusia di dalam melindungi lingkungan hidupnya. Sains dan teknologi harus 
mengabdi pada kebajikan-kebajikan seluruh kosmos. Pendapat semacam ini, 
misalnya dikemukakan oleh Willis Harman, sebagaimana dikutip kembali oleh 
Azizan Baharuddin, bahwa sains modern telah menunjukkan prestasi dan 
keberhasilannya di dalam menciptakan kemajuan peradaban manusia modern, tetapi 
ia rentan terhadap agresi pada lingkungan alam karena sains modern melepaskan 
ikatan-ikatan spiritual dan kedalaman makna terhadap kesakralannya.173 Kritik Willis 
Harman tersebut mencerminkan sebuah kesadaran etis dan otokritik. 
 Jadi, sains dan teknologi tidak bebas nilai (value-free), tetapi momot atau 
terikat nilai (value-bond or value laden). Karena itu, sains dan teknologi 
mencerminkan suatu “gejolak hati” manusia yang memikirkan, berimajinasi dan 
menciptakannya untuk tujuan-tujuan tertentu. Dari argumen ini, ilmu (sains dan 
teknologi) menampakkan ketidakmandiriannya sebagaimana ditunjukkan oleh Boris 
Hessen. 174  Sebagai contoh, Hessen menyebutkan bahwa karya Isaac Newton 
bukanlah produk dari kejeniusan ilmiah atau hasil dari logika internal ilmu, 
melainkan sebagai akibat dari kekuatan-kekuatan sosial dan ekonomi pada abad ke-
17 di Inggeris. Ia memenuhi kebutuhan kaum borjuis Inggeris.175 Pendapat Hessen ini 
                                                 
 
172Nilai intrinsik adalah nilai yang ada di dalam dan menjadi miliknya. Dengan demikian, 
nilai intrinsik yang terspiritualkan akan memengaruhi nilai instrumentalnya. Yakni kegunaan spiritual 
demi kebajikan-kebajikan bumi dan lingkungan.  
 
173Dalam kutipan Azizan Baharuddin dikatakan, “The scientific view has been, in its way, 
outstandingly successful—yielding both technological and predictive successes—and hence has gained 
tremendous prestige. It has been broadly accepted as the nearest we can come to a “true” picture of 
knowledge. But it is nonetheless also true that cosmos described by modern science is devoid of 
meaning and largely lacks reletionship to the profound spiritual insight of thousands of years of human 
experience.” Lihat Azizan Baharuddin, Rediscovering the Resources of Religion dalam 
http://www.idrc.ca/ev-88052-201-1-DO_TOPIC.html 
 
174Lihat karya  N. Bukharin et al., Science at the Crossroad (London: Frank Cass, 1971). 
 
175N. Bukharin et al., Science at the Crossroad, h. 123.  
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cukup menjadi bukti bahwa sains dan juga teknologi merupakan konstruks ideologi 
tertentu yang bisa menghancurkan atau pun membangun.  
 Bersamaan dengan berjalannya abad modern, teknologi telah menciptakan alat 
dengan kekuatan yang luar biasa dan berpotensi menghancurkan peradabannya. Kini 
makin banyak limuwan atau saintis yang mengingatkan bahwa manusia, 
sesungguhnya, menempatkan diri sendiri di dalam keadaan yang sangat berbahaya 
akibat eksploitasi berlebihan dan merusak alam. Dalam konteks ini, “mesin raksasa” 
teknologi itu justru memperbudak manusia dan bukannya membebaskan manusia 
lewat ciptaannya yang sesungguhnya dimaksudkan untuk melayani. Lewis Mumford 
tepat sekali ketika mengajukan pertanyaan: “Apa gunannya menaklukkan alam jika 
kita sendiri menjadi mangsa bagi alam dalam wujud manusia biadab (unbriddled 
men)?” 176  Penelitian Mumford pada sejarah penggunaan teknologi oleh manusia 
sepanjang sejarahnya menunjukkan bahwa sains dan teknologi modern adalah 
ancaman bagi keberlanjutan peradaban manusia sendiri dan juga lingkungannya.177 
Tidak ada kerusakan massal dan kolosal jika sains dan teknologi tidak diciptakan 
untuk itu. 
 Industri persenjataan militer adalah contoh paling sahih untuk sains dan 
teknologi yang bersifat destruktif bagi manusia, dan terutama lingkungan. Sains 
modern yang sekular telah menghasilkan teknologi sekular dan telah melahirkan 
Perang Dunia I dan Perang Dunia II yang menjadi klimaks bagi ancaman kepunahan 
ekosistem manusia dan lingkungan. Di sini, pilihan-pilihan teknologi pada dasarnya 
tergantung pada sikap mental, sosial, dan ekologis manusia sebagai khalifatullah di 
bumi. Pemaknaan baru atas sains dan teknologi perlu diarahkan ke ekosains dan 
ekoteknologi sehingga ia menjadi sebuah matrik sains dan teknologi yang ramah 
lingkungan.178  
                                                 
 
176Lihat Lewis Mumford, Technics and Civilization (New York: Harcourt, Brace and World, 
1962), h. 366.  
 
177Lewis Mumford, Technics and Civilization, h. 365  
 
178Lihat Al Gore, Earth in the Balance, terutama Chapter 11.  
 133
 Prinsip-prinsip teknologi yang ekologis (ekoteknologi), karena itu, merupakan 
sebuah masalah urgen. Di bidang teknologi industri, teknologi transportasi, dan 
teknologi energi, misalnya, menurut Emil Salim, sedikitnya ada lima prinsip 
ekoteknologi, yaitu: Pertama, menghasilkan produk lebih banyak dengan input lebih 
sedikit, kedua, menghasilkan produk dengan dampak negatif pada lingkungan sekecil 
mungkin dan tanpa limbah, ketiga memungkinkan daur ulang (recycling) dalam 
proses produksi dan daur ulang atas produk yang dihasilkan, keempat,menggunakan 
energi secara efisien, lebih-lebih energi yang bisa didaur ulang, seperti energi 
matahari, angin, gelombang, bio massa, dan energi tenaga air dan, memungkinkan 
proses produksi secara berkelanjutan (sustainable).179 
 Selanjutnya, di bidang sains agar ia ekologis dan spiritual perlu diberi bobot 
metafisis ke dalamnya. Seyyed Hossein Nasr, misalnya, mengusulkan perlunya 
metafisika yang mendasari filsafat alam agar dengannya sains modern dapat 
diintegrasikan.180 Menurutnya, tradisi intelektual yang didasarkan pada pengetahuan 
metafisik nyata perlu direvitalisasi sehingga ia pertama dapat membebaskan filsafat 
dari perbudakan mutlak pada indra, hasil eksperimentasi dan empirisme, dan kedua, 
dapat membantu terciptanya filsafat alam yang melukiskan anatomi alam dan sains-
sains yang terkait dengannya.181 Pandangan Hossein Nasr tentang perlunya metafisika 
sains juga dikemukakan oleh para pemerhati utama sains seperti: Rene Guenon 
(1886-1951),182 Naquib Al-Attas,183 Osman Bakar, Mehdi Golshani, dan Alparslan 
Acikgenc. Pandangan metafisis tentang sains menyatakan bahwa setiap aktivitas 
ilmiah harus berjalan dalam kerangka metafisika yang asas-asasnya bersumber dari 
ajaran wahyu ilahi yang tak berubah. Berbeda dari filsafat dan sosiologi sains, 
                                                 
 
179Emil Salim, “Kesinambungan dengan Pembaruan” dalam Jurnal CSIS, h. 496  
 
180Seyyed Hossein Nasr, The Encounter of Man and Nature, h.  117 
 
181Seyyed Hossein Nasr, The Encounter of Man and Nature, h.  117 
 
182Rene Guenon atau Abdul Wahid Yahya adalah seorang Muslim kebangsaan Perancis yang 
banyak menulis tentang metafisika sains. Salah satu karyanya adalah  Symbol of Sacred Science, trans. 
Henry D. Fohr ( Sophia Perennis, 2001). 
 
183Karya Naquib Al-Attas tentang sains antara lain  Islam and the Philosophy of Science 
(Kuala Lumpur: International Institute of Islamic Thought and Civilization [ISTAC], 1989); The 
Nature of Man and the Psychology of the Human Soul (Kuala Lumpur: ISTAC Press, 1990). 
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metafisika sains melengkapi sains dengan suatu konsep sakral tentang alam semesta 
dan kosmologi yang beroperasi di dalamnya.184 
 Pandangan Nasr, Naquib Al-Attas, dan lain-lainnya itu, hemat saya, adalah 
garis kontinum dari kearifan ekosofi dan deep ecology, baik yang dikemukakan oleh 
Arne Naess, Felix Guattari, maupun oleh Alfred North Whitehead. Ekosains dan 
ekoteknologi, nampaknya menjadi pilihan masa depan bagi keberlanjutan lingkungan 
hidup manusia di bumi. Ini berarti, dari perspektif ekosains dan ekoteknologi, 
keduanya bukan alat dominasi manusia atas alam dan bukan pula simbol dari 
sekularisme, materialisme, dan utilitarianisme. 
 
4. Perspektif Ekofeminisme 
 Ragam lain ekosofi adalah eko-feminisme (eco-feminism). Ekofeminisme 
menguji relasi antara dominasi atas kaum perempuan dan dominasi atas alam. Dalam 
konteks ekologis, ekofeminisme secara radikal berusaha memperbaiki struktur-
struktur penindasan patriarkal hirarkis.185 Dengan kata lain, ekofeminisme merupakan 
jembatan yang menghubungkan isu-isu lingkungan dan isu-isu kaum perempuan.186 
 Senada, Karen J. Warren menyebutkan bahwa ekofeminisme merupakan 
sebuah gerakan yang memusatkan perhatian pada hubungan sejarah antara pelecehan 
terhadap alam dan pelecehan terhadap perempuan. Paham ini berusaha memberi 
pencerahan mengapa masyarakat Barat dan juga masyarakat berpengaruh global 
terperangkap dalam krisis-krisis lingkungan dan sistem-sistem ekonomi yang 
berusaha meneruskan perusakan lingkungan dan eksploitasi terus-menerus.187 Jadi, 
ekofeminisme, menurut Warren selanjutnya, melanjutkan perjuangan feminisme 
tradisional dari perhatian kepada seksisme ke perhatian kepada semua sistem 
penindasan manusia (misalnya rasisme, kelasisme, umurisme, dan heteroseksisme) 
                                                 
 
184Seyyed Hossein Nasr, Religion and the Order of Nature (New York: Oxford University 
Press, 1996), h. 133.  
 
185http://en.envirowiki.info/Ecofeminism, diakses pada 11 Februari 2009. 
 
186http://en.envirowiki.info/Ecofeminism, diakses pada 11 Februari 2009   
 
187Karren J. Warren, “The Power and Promise of Ecological Feminism”, Feminism Ethics 12, 
no. 2 (Summer 1990), h. 132-146.  
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hingga pada kesadaran bahwa eksploitasi terhadap lingkungan juga merupakan hasil 
logika dominasi. 188  Logika dominasi ini mencerminkan sebuah subordinasi 
perempuan dan juga bumi yang dengan tegas dirumuskan dalam kata-kata Charles 
Darwin, “Laki-laki itu lebih berani, lebih suka berkelahi, lebih energik, dan memiliki 
kecerdikan yang lebih berdaya cipta ketimbang perempuan”.189  
 Seperti dikemukakan Sachiko Murata, ada relasi yang erat antara perempuan 
dan bumi. 190  Gambaran bumi sebagai ibu atau sebagai perempuan dengan jelas 
menunjukkan bahwa perusakan alam yang didasarkan pada ideologi dominasi 
menumbuhkan subordinasi bumi dan perempuan. Ini berarti menumbuhkan sikap-
sikap bias gender yang wujudnya adalah diskriminasi. Penggambaran semacam ini 
menumbuhkan kritisisme terhadap segala filsafat yang melekat di dalam watak 
dominasi. Vandana Shiva, seorang dokter asal India misalnya, mengatakan bahwa ada 
kesamaan-kesamaan antara dominasi patriarkal atas perempuan dan alam. Shiva 
menunjukkan baik perempuan maupun alam dipandang sebagai pasif dan dianggap 
“tidak produktif” tanpa “pembangunan”.191  
 Ekofeminisme, karena itu, merupakan tahapan lebih lanjut dari perspektif 
ekosofi yang menyumbang pada perlindungan lingkungan dari sisi kaum perempuan. 
Dalam perkembangannya, ekofeminisme dimuati oleh nilai-nilai spiritual dan 
teologis dari tradisi-tradisi besar agama dunia serta kearifan budaya lokal yang ada 
dalam peradaban manusia. Ekofeminisme juga menolak argumen-argumen teologis 
yang menyatakan bahwa dominasi laki-laki atas perempuan adalah bersifat wahyuwi 
sebagaimana dikisahkan Kitab Suci tentang  Adam dan Hawa (Eva) yang tercipta dari 
tulang rusuknya. Tokoh yang dengan lantang menyuarakan ini adalah Rosemary 
                                                 
 
188Karren J. Warren, “The Power and Promise of Ecological Feminism”, h. 133.  
 
189Dikutip kembali dalam Lois N. Magner, History of the Life Sciences (New  York: Dekker, 
1979), h. 357. 
 
190Lihat ungkapan Sachiko Murata yang menyebut alam sebagai ibu dan isteri dan rahim 
perempuan sebagai alam atau bumi, The Tao of Islam, h. 271 dan 285 
 
191 Bagi Shiva program-program pembangunan ekonomi dihubungkan dengan kerugian 
ekologis yang besar dan ini menghancurkan kemampuan regenerasi dari ekosistem di mana kaum 
perempuan sebagaima bumi sering menjadi korban yang pertama. Lihat Larry May et al. (eds.), Etika 
Terapan I: Sebuah Pendekatan Multikultural, h. 138  
 136
Radford Ruether (1936-)192 dan Ivone Gebara193, dua teolog yang sangat peduli pada 
kebajikan bumi dan kaum perempuan. 
 Dari perspektif Islam, diskriminasi gender antara laki-laki dan perempuan 
juga digugat. Penggugatan ini berangkat dari argumen al-Qur’an bahwa secara prinsip 
laki-laki dan perempuan itu sama berdasarkan sejumlah ayat-ayat tertentu. Tafsir 
ulang atas makna dominasi telah banyak dilakukan sehingga hasilnya adalah konsep 
kesetaraan gender.194 Hanya saja, perspektif kesetaraan ini di dalam tradisi Islam 
belum bergerak ke isu-isu lingkungan. Isu-isu perempuan masih berkutat pada 
kesetaraan relasi antara keduanya, terutama di dalam politik, bukan dengan relasinya 
pada isu-isu perlindungan lingkungan—yang digambarkan Vandana Shiva sebagai 
bagian dari dirinya sendiri.195 Sekalipun begitu, perubahan paradigma dalam relasi 
laki-laki dan perempuan tersebut dapat dengan mudah diarahkan pada gerakan 
ekofeminisme sejalan dengan gencarnya kesadaran lingkungan di tingkat global, 
regional, dan lokal umat Islam. 
 
5. Pengaruh Pandangan Dunia (World-View) terhadap Lingkungan 
 Pandangan dunia (world-view) adalah hal yang mengacu pada sejumlah 
gagasan dan keyakinan melalui mana seorang individu menafsirkan dunia atau 
berinteraksi dengannya. 196  Kata world-view sering disamakan dengan kata 
                                                 
 
192 Lihat Microsoft Encarta Encyclopedia CD ROM, 2001, entry, “Ruether, Rosemary 
Radford”  
 
193Ivone Gebara adalah seorang teolog feminis terkemuka. Ia mengatakan, “…this exploitation 
threatens  to undo the processes that mantaine the lifecycle of all earth beings in relation to one 
another, and that this  system is sin”. Lihat http://en.envirowiki.info/Ecofeminism, diakses pada ii 
Februari 2009. 
 
194 Lihat misalnya kajian-kajian tentang kesetaraan gender dalam Islam dari beberapa 
variannya pada Fatima Mernissi, al-Sulthānāt al-Munsiyyat: Nisā’ Ra’isāt Dawlah fi –Islām, terjemah 
‘Abd al-Hadi Abbas dan Jamil Mu’alla (Damsyiq: Dār al-Hasad wa al-Tauzi’, 1994); Beyond the Veil 
Male-Female Dinamics in Modern Muslim Society (Meneapolis: University of Minnesota, 1990), dan 
juga Nasaruddin Umar, Argumen Kesetaraan Jender: Perspektif Al-Qur’an (Jakarta: Paramadina, 1999) 
 
195Lihat kembali Larry May et al., Etika Terapan I: Sebuah Pendekatan Multikultural, h.  138 
 
196
“It referes to the framework of ideas or beliefs through which  an individual interprets the 
world or interacts with it” Lihat http://en.wikipedia.org/Worldview, diakses pada 12 Februari 2009. 
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Weltanschauung197 sebuah istilah untuk menunjuk pada makna yang sama. Definisi-
definisi itu menunjukkan sebuah saling pengaruh antara suatu pandangan dunia 
dengan tindakan-tindakan di dalam realitas. 
 Selama berabad-abad, tegasnya sejak Abad Pencerahan, pandangan dunia 
yang dianut dunia Barat, adalah anggapan bahwa manusia ditakdirkan untuk 
menguasai alam, untuk menggunakan alam ini demi kesejahteraannya. “Dunia ini 
diciptakan untuk manusia, bukan manusia untuk dunia”, kata Francis Beacon.198 
Senada, Rene Descartes menyatakan bahwa manusia harus menjadi “tuan dan pemilik 
alam”.199 Pada abd ke-20 pun, alam tetap dianggap sebagai musuh bebuyutan homo 
sapiens, hanya beberapa ribu tahun ketika manusia menyalakan api di mulut guanya 
untuk menghindarkan diri dari pemangsa buas dan bahaya-bahaya lain pada malam 
hari. Bagi Sigmund Freud, “Tugas utama peradaban, raison d’etre (alasan keberadaan) 
yang sebenarnya, adalah untuk mempertahankan manusia di alam”.200  
 Pernyataan dari begawan Abad Pencerahan tersebut mewakili suatu 
pandangan mekanistik tentang alam dengan segala implikasi-implikasi sosial dan 
environmentalnya. Nama tokoh penting lain Abad Pencerahan yang memandang alam 
secara mekanistik adalah Isaac Newton yang oleh para ecothinkers bersama Rene 
Descartes dianggap sebagai yang terdepan. Bagian ini akan mengeksplorasi pengaruh 
filsafat keduanya (Rene Descartes dan Isaac Newton) terhadap krisis-krisis 
lingkungan. Ada nama-nama penting yang telah memengaruhi pikiran-pikiran Rene 
Descartes dan Newon seperti Galilleo, Francis Bacon, dan lain-lain namun dua nama 
yang disebut pertama dianggap yang terpenting di dalam membentuk filsafat alam di 
Barat. 
 
                                                 
 
197
“A comprehensive conception  or  apprehension of the world especially fron specific 
standpoint” lihat Merriam-Webster’s Online Dictionary diakses pada 12 Februari 2009. 
 
198 Dikutip kembali dalam Donald Worster, Nature’s Economy (Cambridge: Cambridge 
University Press, 1977), h. 30   
 
199Dikutip kembali dalam John Possmore, Man’s Responsibility for Nature, h. 34.  
 
200Sigmund Freud, The Future of an Illusion (1927) dikutip dari Barbara K. Rodes dan Rice 
Odell, A Dictionary of Environmental Quotations (New York:  Simons and Schuster, 1992), h. 197.  
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a. Rene Descartes (1596-1650) 
 Rene Descartes adalah seorang filosof, saintis, dan matematikawan Perancis 
yang disebut sebagai bapak filsafat modern. Karya-karya pentingnya antara lain: 
“Philosophical Essays” (1637), “Discourse on Method”, “Meditations on First 
Philosophy” (1641), dan “The Principle of Philosophy” (1644). 201  Dari karya-
karyanya itu, Descartes mendeklarasikan, “Semua ilmu merupakan pengetahuan yang 
pasti dan jelas. Kita menolak semua pengetahuan yang hanya berupa kemungkinan, 
dan kita berpendidirian bahwa kita hanya percaya pada hal yang benar-benar 
diketahui dan tidak ada keraguan tentangnya”.202 
 Kepercayaan pada kepastian pengetahuan ilmiah berasal dari dasar filsafat ala 
Descartes dan dasar pandangan dunianya yang diambil dari filsafat itu, dan dari 
sinilah menurut Possmore sebenarnya Descartes membuat kesalahan. 203  Dari 
kepercayaan tersebut, Descartes meyakini bahwa alam semesta materi adalah sebuah 
mesin dan tidak lebih dari sekadar mesin. Tidak ada tujuan, kehidupan, atau 
spiritualitas di dalam materi. Alam bekerja sesuai dengan hukum-hukum mekanik, 
dan segala sesuatu di dalam alam materi dapat dijelaskan menurut pengertian 
keteraturan dan gerakan dari bagian-bagiannya. Menurut Fritjof Capra, gambaran 
alam mekanik ini telah menjadi paradigma ilmu pada masa setelah Descartes.204 
Dalam kerangka penjelasan itu, Descartes telah menyediakan pemikiran ilmiah pada 
kerangka generiknya, yakni pendangan alam sebagai sebuah mesin sempurna, yang 
diatur oleh hukum-hukum matematis yang pasti. 
 Perlu ditegaskan, sebelum tahun 1500 pandangan dunia yang dominan dalam 
sebagian besar peradaban manusia bersifat organik. Manusia hidup dalam komunitas-
komunitas kecil dan erat, dan menjalani kehidupan alam raya dalam pengertian 
hubungan yang organik, yang ditandai oleh saling ketergantungan antara fenomena 
                                                 
 
201Microsoft Encarta Encyclopedia CD ROM, 2001, entry “Rene Descartes”  
 
202John Possmore, Man’s Responsibility fir Nature, h. 34 
 
203John Possmore, Man’s Responsibility for Nature, h. 35.   
 
204Fritjof Capra, Titik Balik Peradaban, terj. M. Thoyibi (Yogyakarta: Penerbit Bentang, 
2002), cet kelima, h. 52-53.  
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spiritual dengan fenomena material. Sifat dasar ilmu pada Abad Pertengahan sangat 
berbeda dengan sifat dasar ilmu modern. Ilmu Abad Pertengahan didasarkan atas 
penalaran dan keimanan dan tujuan utamanya adalah memahami makna dan 
signifikansi segala sesuatu, dan bukan untuk tujuan peramalan dan pengendalian. 
Namun hal ini berubah pada abad ke-16 dan 17. Capra mencatat bahwa pengertian 
alam semesta sebagai sesuatu yang bersifat organik, hidup, dan spiritual digantikan 
oleh pengertian bahwa dunia itu laksana sebuah mesin, dan mesin dunia itu kemudian 
menjadi metafora yang dominan pada jaman modern. 205  Makna Tuhan sebagai 
Pencipta dan alam raya sebagai ayat-ayat-Nya 206  yang bersifat teleologis dalam 
pengertian sains Descartesian menjadi tidak ada.  
 Pandangan dunia mekanistik ala Descartesian mencerabut manusia dari akar-
akar primordialnya terhadap alam lingkungan. Perubahan drastis gambaran alam dari 
organisme menjadi mesin mempunyai pengaruh yang sangat kuat pada sikap manusia 
terhadap lingkungan alam. Padahal, pandangan dunia organik pada Abad Pertengahan 
telah menandai sebuah tata nilai yang kondusif bagi perilaku ekologis. Tentang ini, 
Carolyn Merchant menyatakan bahwa gambaran bumi sebagai organisme hidup dan 
ibu susuan berfungsi sebagai hambatan budaya yang membatasi tindakan manusia. 
Menurutnya, selama bumi dianggap hidup dan berperasaan, maka melakukan 
tindakan yang merusak bumi dapat dianggap sebagai suatu pelanggaran terhadap 
perilaku etis manusia.207  
 Pernyataan Merchant mencerminkan suatu penyesalan karena pandangan 
dunia mekanistik itu menegaskan citra yang yang bersifat eksploitatif dan, karena itu, 
bumi sebagai yin hanya menjadi subordinat bagi manusia yang bersifat instrumental 
                                                 
 
205Fritjof Capra, Titik Balik Peradaban, h. 44  
 
206Kepercayaan agama-agama besar dunia Yahudi, Kristen, dan Islam baik sebelum Abad 
Pertengahan maupun sesudahnya masih mempercayai bahwa alam semesta itu bersifat teleologis yang 
memiliki tujuan dan bahkan menjadi ayat-ayat atau citra (tajalli) Tuhan. Lihat  Sachiko Murata, The 
Tao of Islam, h. 165 dst.; Ismail Faruqi and Lois Lamya Faruqi, The Cultural Atlas of Islam (New 
York: Macmillan Pub. Co., 1986); juga A. N. Whitehead, “Suffering and Being”, dalam Adventures of 
Ideas (Hammondsworth, 1942). 
 
207Dikutip kembali dalam Fritjof Capra, Titik Balik Peradaban, h. 53  
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semata.208 Relasi manusia-bumi menjadi kering dan hanya menyiratkan suatu gerak 
mesin yang tidak berkesadaran. Itulah sebabnya, Pandangan dunia mekanistik ala 
Descartes telah memberikan persetujuan “ilmiah” pada manipulasi dan eksploitasi 
yang telah menjadi karakteristik manusia Barat dan manusia modern pada umumnya. 
Dari sini, Descartes memiliki  kesamaan pandangan dengan Bacon bahwa tujuan ilmu  
adalah penguasaan dan pengendalian alam, yang menegaskan bahwa pengetahuan 
ilmiah dapat digunakan untuk “mengubah kita menjadi tuan dan pemilik alam”.209 
World view Descartesian pada abad-abad berikutnya telah mencatat revolusi ilmiah 
yang amat signifikan dilihat dari daya pengaruhnya pada para filosof setelahnya, 
terutama, pada Sir Isaac Newton yang kesamaan-kesamaan filsafatnya telah 
menempatkan mereka pada posisi paling bertanggung jawab terhadap krisis 
lingkungan. 
 
b. Sir Isaac Newton (1642-1727) 
 Isaac Newton adalah seorang fisikawan, matematikawan, dan filosof alam 
(natural philosopher). Dia dianggap sebagai saintis paling penting sepanjang 
jaman.210 Dia telah merumuskan hukum-hukum gravitasi dan gerakan alam, yakni 
hukum yang menjelaskan bagaimana benda-benda (objects) bergerak di atas bumi 
dan bergerak melalui luar angkasa.211  
 Makna pentingnya dalam konteks krisis lingkungan adalah pandangannya 
yang terlalu mekanistik. Dalam pandangan Newton, alam semesta adalah sebuah 
sistem mekanis yang luar biasa besar, yang bekerja sesuai dengan hukum-hukum 
                                                 
 
208Menurut Sachiko Murata, hubungan antara langit dan bumi adalah hubungan antara yang 
dan yin, laki-laki dan perempuan, suami dan istri. Murata mengutip bait-bait Rūmi yang sangat indah 
Dalam pandangan akal, langit adalah pria//dan bumi adalam wanita//Apa pun yang dijatuhkan oleh 
yang satu//akan dipelihara oleh yang lain. Lihat Sachiko Murata, The Tao of Islam, h. 197.  
 
209
 Donald Worster, Nature’s Economy (Cambridge: Cambridge University Press, 1977),        
h. 30   
 
 
210Lihat Microsoft Encarta Encyclopedia CD ROM, 2001, entry “Sir Isaac Newton”  
 
211Microsoft Encarta Encylopedia CD ROM, 2001, entry “Sir Isaac Newton”  
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matematika yang pasti.212 Akibat dari pandangan ini adalah dunia berjalan secara 
mekanik dan tidak bergantung pada Super Being, atau Tuhan. Menurut pandangan ini, 
semua fenomena fisik direduksi menjadi gerak partikel benda, yang disebabkan oleh 
kekuatan yang tarik-menarik, kekuatan gravitasi. Pengaruh kekuatan ini pada partikel 
atau objek benda lain digambarkan secara matematis oleh persamaan gerak Newton, 
yang menjadi dasar mekanik klasik. Pandangan Newton dan juga Rene Descartes 
disebut sebagai pandangan reduksionisme. 
 Menurut Fritjof Capra, pandangan Newton membentuk world-view yang tidak 
simpatik pada kemukjizatan alam sehingga cenderung memberi persetujuan ilmiah 
pada eksploitasi lingkungan, ciptaan Tuhan. Sebagaimana Rene Descartes, Newton 
telah membentuk mesin dunia ala Newton yang memengaruhi pandangan dunia Barat 
modern yang dewasa ini telah dikritik sebagai bertanggungjawab pada krisis-krisis 
lingkungan.213 Seyyed Hossein Nasr, Ziauddin Sardar, S. Nomanul Haq,214 Muzzafar 
Iqbal,215 Ibrahim Kalim216 (untuk menyebut beberapa di antara yang penting) adalah 
nama-nama di dunia Islam yang menyuarakan dengan lantang pengaruh negatif 
pandangan dunia Descartesian dan Newtonian tentang alam. 
 Dalam tarikan nafas yang sama, pengaruh pandangan hidup (worldview) atas 
kerusakan lingkungan juga dikemukakan oleh Emil Salim. Dia menyebutkan lima hal, 
yaitu antara lain: pertama, cara penglihatan yang menempatkan kedudukan manusia 
terpisah dari ekosistem lingkungan. Kedua, kecenderungan manusia untuk bersikap 
                                                 
 
212Microsof Encarta Encyclopedia CD ROM, 2001, entry “Sir Isaac Newton”  
 
213Fritjof Capra, Titik Balik Peradaban, h. 56-57.  
 
214 S. Nomanul Haq adalah pengajar di Universitas Pennylvania dan bertugas di dua 
departemen—Sejarah Seni dan Sosiologi Sains. Karya-karya yang dipublikasikan antara lain:  Names, 
Natures, and Things (Kluwer Academic Publisher, 1994) dan menjadi penyunting utama dalam seri 
Studies in Islamic Philosophy terbitan Oxford University Press.  
 
215Muzaffar Iqbal adalah Presiden dan pendiri Pusat islam dan Sains (CIS), dan mantan 
Direktur Regional Dunia Muslim pada Program Pendidikan Sains dan Agama (SRCP) di Pusat Teologi 
dan Ilmu Pengetahuan Alam (CTNS) di Berkeley. Karyanya antara lain: Science in Islamic Polity in 
the Twenty-First Century (ed. 1995), Health and Medical Profile of the Muslim World (ed., 1993).  
 
216Ibrahim Kalim pernah bergabung dalam Program Ilmu-Ilmu Kemanusiaan di Universitas 
George Washington, Washington DC. Ia menggeluti Filsafat Islam Post-Ibn Shina dan Mulla Shadra. 
Sejak 1996, Kalim bekerja dalam arahan Seyyed Hossein Nasr dalam berbagai proyek di Universitas 
George Washington. Karya-karya yang telah dipublikasikan adalah  “Scientific and Religious  
Instrumentalism: Some Considerations on Science Religion Controversy” (April 1997). 
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rasional. Ketiga, teknologi yang dikembangkan manusia memiliki kecenderungan 
untuk mengabaikan lingkungan (seperti pencemaran udara berupa gas rumah kaca 
dari teknologi industri, teknologi transportasi, dan teknologi energi). Keempat, 
pendewaan manusia pada perikehidupan serba material, dan kelima, kecenderungan 
manusia untuk mengejar lebih (more) dan menghindari yang kurang (less) sehingga 
more is prefered rather than less.217 Penegasan Emil Salim tersebut, sesungguhnya, 
merupakan kritik atas pandangan dunia Descartesian dan Newtonian dengan 
implikasi-implikasi krisis lingkungan. 
 Karena itu, gerakan ekosofi yang nilai-nilainya kondusif bagi pelestarian 
lingkungan merupakan sebuah gerakan positif yang memiliki titik-titik konvergensi 
dengan pandangan dunia Islam. Sekalipun ada nuansa-nuansa perbedaan antara yang 
Islami dan luar-Islam, namun perbedaan itu, hemat saya bersifat instrumental semata 
dan tidak prinsipal.218 Dalam konteks ini, nama-nama Arne Naess, Thomas Berry, 
Henry David Thereau, John Muir, John Possmore, dan lain-lainnya adalah sama 
pentingnya dengan nama-nama Seyyed Hossein Nasr, Ziauddin Sardar, S. Nomanul 
Haq di atas, terutama di dalam “menghentikan” laju sekularisasi kosmos yang bersifat 
mekanistik, reduksionis, materialistik, dan humanistik. 
   
E. Dari Antroposentrisme ke Antropokosmisme 
1. Menghambat Laju Sekularisasi Kosmos 
 Antroposentrisme adalah keyakinan bahwa manusia harus dipandang sebagai 
pusat dari, dan di atas aspek realitas selainnya. Konsep ini sering dikenal dengan 
                                                 
 
217Emil Salim, “Kesinambungan dengan Pembaruan”, dalam Jurnal Analisis CSIS, Tahun 
XXI, No. 6, Nopember-Desember 1992, h. 493  
 
218Contohnya adalah perbedaan antara Seyyed Hossein Nasr dengan Thomas Berry, duo 
begawan etika lingkungan yang berasal dari dua tradisi besar agama (Islam dan Kristen) tentang teori 
Evolusi Darwin dan pengaruhnya krisis lingkungan. Nasr mengkritik Berry karena ia masih 
mendukung teori Darwin. Bagi Nasr, pandangan Evolusi Darwin bertentangan dengan moral karena 
manusia tercipta dari materi yang rendah dan ini ditolak oleh pengetahuan ilmiah. Sementara itu, 
Thomas Berry menyatakan pada tahap evolusi awal, semua ciptaan terjadi dari tahapan sederhana atau 
rendah kemudian meningkat ke level lebih tinggi. Lihat Marjorie Hope and James Young, Islam and 
Ecology dalam http://www.crosscurrents.org/islamecology.htm, diakses pada 12 February 2009, 
terutama subtittle “Contrasting Perspectives: Thomas Berry and Seyyed Hossein Nasr”. 
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sebutan humanocentrism atau supremasi manusia. 219  Dalam konteks lingkungan, 
antroposentrisme didudukkan dengan sejumlah gerakan lingkungan, seperti tampak 
dalam karya Confessions of Eco-Warrior oleh Dave Foreman dan Green Rage oleh 
Christopher Manes. Karya-karya itu mendasari pemikiran mengapa manusia 
menguasai dan merasa wajib “membangun” semua lingkungan bumi. 
Antroposentrisme telah diidentifikasi oleh para penulis itu dan lain-lainnya sebagai 
akar penyebab krisis ekologis, kelebihan penduduk, dan punahnya banyak sepesies 
non-manusia lainnya.220 
 Menurut Naess, antroposentrisme atau manusia sebagai pusat (human-
centredness) diyakini banyak kalangan sebagai konsep pokok yang problematis di 
dalam filsafat lingkungan, di mana ia dipakai untuk menarik perhatian ke arah bias 
sistematik dalam sikap tradisional Barat terhadap dunia non-manusia.221 Pendapat 
senada dikemukakan oleh Val Plumwood yang menyatakan bahwa antroposentrisme 
memainkan peran sejalan dalam teori hijau (green theory) berupa androcentrism 
untuk teori feminisme dan etnosentrisme dalam teori anti-rasis.222 Pendapat-pendapat 
yang mencela antroposentrisme itu menyuguhkan sebuah cara pandang baru 
ecothinkers pasca-Descartes-Newton. Paham ini juga mendorong lahirnya mode baru 
ideologi yang berpihak pada kebaikan-kebaikan nasib bumi di masa depan. Inilah 
yang disebut ecosophy. 
 Meski demikian, jalan menuju kemenangan masa depan ekosofi masih terjal 
bersama terus tumbuhnya humanisme yang menguasai alam pikiran manusia modern. 
Ali Syari’ati, misalnya, mengaitkan malapetaka dunia dengan paham kemanusiaan 
(humanisme) dalam wujud keganasan kapitalisme, kejumudan marxsime, dan 
                                                 
 
219
“Anthroposentrism  is the belief that humans must be considered at the center of, and above 
any other aspect of, reality. This concept is sometimes known as humanocentrism or human 
supremacy.” Lihat http://en.wikipedia.org/wiki/Anthropocentrism.htm, diakses 12 Februari 2009.  
 
220http://en.wikipedia.org/wiki/Anthropocentrism.ht,, diakses 12 Februari 2009.  
 
221Arne Naess, “The Shallow and the Deep: Long Range Ecology Movement” dalam Inquiry, 
1973, no. 16, h. 95-100. 
 
222
 Lihat Val Plumwood, Feminism and the Mastery of Nature (London: Routledge, 1993),     
h. 123.  
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kerancuan eksistensialisme. 223  Eksistensialisme adalah bentuk lain humanisme. 
Menurut Ali Syari’ati, tujuan terakhir bagi humanisme adalah tercapainya kepuasan 
tanpa batas yang melekat pada watak paham itu berupa homo economikus.224 Kritik 
Ali Syari’ati ditujukan pada kapitalisme dan marxisme yang keduanya sama-sama 
memiliki sifat penghancuran terhadap diri manusia dan alam lingkungannya. 
 Murad Hoffman menyoroti malapetaka lingkungan dari sisi kepongahan 
manusia di bumi. Menurutnya, penyebab yang sesungguhnya dari bencana 
kehancuran lingkungan adalah kesombongan manusia modern yang tidak bertuhan, 
yang meyakini bahwa dirinyalah penguasa lingkungan yang kekuasaannya tak 
mengenal batas dan yang membebaskan nafsu hedonistiknya yang liar atas alam 
seakan-akan alam tidak punya hak untuk tetap hidup dan utuh.225 Meski Hofmann tak 
secara tegas menyebut kata antroposentrisme, namun dengan jelas ia mengkritik 
paham humanisme yang menganggap manusia sebagai pewaris sah lingkungan di 
bumi. Sebagai pemecahannya, Hofmann mengusulkan alternatif mengatasi krisis 
lingkungan dari perspektif Islam, yakni: penegasan kembali kepada adanya Tuhan 
sebagai Pencipta, tidak berlebihan dalam segala hal termasuk produksi dan konsumsi, 
menghormati ciptaan Allah sebagai rasa syukur, dan menghargai kebersihan atau 
polusi.226 
 Sementara itu, Seyyed Hossein Nasr, menyebut bahwa krisis lingkungan itu 
lebih disebabkan karena krisis spiritual. Manusia modern, kata Nasr, telah melakukan 
desakralisasi terhadap alam. Alam telah dijadikan pelacur dan harus dipakai serta 
dinikmati semaksimal mungkin.227 Dominasi terhadap alam, kata Nasr selanjutnya, 
menjadi sebab terjadinya masalah kelebihan penduduk, kurangnya ‘ruang bernafas’ 
(breathing space), kepadatan dan kemacetan kehidupan kota, dominasi segala macam 
                                                 
 
223Ali Syari’ati, Humanisme: Antara Mazhab Islam dan Mazhab Barat, terj. Afif Muhammad 
(Bandung: Pustaka Hidayah, 1996), cet. II, h. 65.  
 
224Ali Syari’ati, Humanisme, h. 57.  
 
225Murad W. Hoffmann, Islam the Alternative, h. 94  
 
226Saya meringkaskan uraiannya yang panjang itu ke dalam inti pokok di atas. Lebih lanjut 
lihat Murad W. Hofmann, Islam the Alternatif, h. 93-97.  
 
227Seyyed Hossein Nasr, The Encounter of Man and Nature, h. 18  
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sumber daya alam, rusaknya keindahan alam, perkawinan lingkungan hidup dengan 
alat mesin dan produknya, munculnya penyakit mental yang tidak normal, dan 
kesulitan-kesulitan lain yang beberapa di antaranya nampak tak dapat diatasi 
sepenuhnya.228 Lebih lanjut, Nasr mengatakan: “The sense of domination over nature 
and a materialistic conception of nature on the part of modern man are combined, 
moreover, with a lust and sense of greed which make an ever greater demand upon 
the environment….”229. Jadi dalam amatan Nasr, manusia ingin menaklukkan alam 
bukan hanya karena alasan ekonomi tetapi karena motif-motif mistik penaklukkan 
dan ini memperparah kerusakan lingkungan. 
 Antroposentrisme, seperti dianalisis Nasr, telah mengalami pembusukan dari 
dalam berupa krisis spiritual sehingga rasa ingin menguasai (keserakahan) berpadu 
dengan motif-motif non-ekonomi yang justru motif non-ekonomi jauh lebih 
berbahaya dibanding motif ekonomi karena yang disebut pertama menyangkut aspek 
mental-spiritual yang mengendalikan aspek-aspek batin (motivasi). 
 Selanjutnya, keperihatinan terhadap krisis lingkungan dari arah yang lain telah 
melahirkan Jaman Baru. Jaman Baru ini mencoba menawarkan konsep-konsep 
pemecahan terhadap krisis lingkungan dengan pendekatan holistik. Lahirnya Jaman 
Baru (The New Age) yang menurut Marilyn Ferguson230 menampilkan diri sebagai 
pandangan dunia spiritual-postmodern belum juga menjadi alat tangguh untuk 
menghambat laju sekularisasi kosmos sebagaimana ditengarai Nasr dan orang-orang 
Barat sendiri. Humanisme terus menegaskan diri secara lebih sempurna dalam wujud 
industrialisasi, mcdonaldisasi, globalisasi ekonomi, dan hiruk-pikuk kapitalisme 
tanpa batas.231 
                                                 
 
228Seyyed Hossein Nasr, The Encounter of Man and Nature, h. 18  
 
229Seyyed Hossein Nasr selanjutnya mengatakan, “Man wants to dominate nature not only for 
economic motifs but also for a ‘mystique’ which is a direct residue of a one-time spiritual relation vis-
à-vis nature.” Lihat Seyyed Hossein Nasr, The Encounter of Man and Nature, h. 19 
 
230Lihat sebagai perbandingan buku Marilyn Ferguson, The Aquarian Conspiracy: Personal 
and Social Transformation in the 1980’s  (New York: St. Martin’s S., 1980)  
 
231Buku yang mengkritik pertumbuhan ekonomi tanpa batas yang cenderung mengeksploitasi 
lingkungan dan terciptanya kesenjangan kaya-miskin dapat dibaca pada E. F. Schumacher, Small is 
Beautiful: Economics As if People Mattered (New York: Harper and Row, 1973).  
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 Di sisi kependudukan, antroposentrisme menyumbang problem-problem yang 
tidak kecil. 232   Dari doktrin agama monoteisme (terutama Kristen dan Islam) 
mendorong agar umatnya memperbanyak anak. Doktrin ini tak lepas dari doktrin 
tentang manusia sebagai seorangpenguasa  di bumi.  Kependudukan   adalah  problem 
lingkungan karena setiap orang memerlukan makan, tempat, pendidikan, dan 
kehidupan yang layak. Krisis lingkungan, karena itu, harus pula memperhitungkan 
aspek kependudukan dan ini melibatkan suatu pandangan baru tentang makna 
kesejahteraan (hayātan thayyibatan). 
 Keterlibatan agama-agama dan tradisi-tradisi besar umat manusia perlu 
dilibatkan untuk mencegah overpopulasi ini dan menjadi spirit bagi keberlangsungan 
biodiversity (keragaman hayati). Jadi, antroposentrisme yang dalam konteks 
lingkungan dapat menimbulkan tiga hal, krisis lingkungan, overpopulasi, dan 
mengancam punahnya biodiversity dapat dihentikan melalui gerakan ekosofi dan 
‘spirit hijau’ dari tradisi-tradisi besar agama dunia, termasuk gerakan Jaman Baru di 
atas. Melalui gerakan-gerakan hijau itu, antroposentrisme harus didorong ke arah 
antropokosmisme, yakni paham manusia sebagai bagian organik dari alam dengan 
seluruh implikasi positifnya.  
 
2. Harmoni Relasi antara Tuhan, Kosmos, dan Manusia 
 Dalam kata harmoni (harmony) terkandung sebuah konsep nilai dan world 
view. Katja Triplett ketika menjelaskan kata harmoni, dia menyamakannya dengan 
kata wa (bahasa Jepang) yang berarti (tergantung konteksnya) “sesuatu yang moderat 
atau seimbang” atau “rekonsiliasi konflik”. 233  Kata Wa yang berarti harmoni 
digunakan sebagai sebuah terma dalam puisi dan musik untuk menunjukkan harmoni 
                                                 
 
232Menurut data statistik 2007-2008, penduduk dunia berjumlah 6.647.186.407 (enam milyar 
enam ratus empat puluh tujuh juta seratus delapan puluh enam ribu empat ratus tujuh) orang. Lihat 
http://www.geohive.com/earth/population1.aspx sumber dari the world factbook 2007-2008-CIA.  
 
233 Lihat Katja Triplett, “Diskursus tentang Wa atau Harmoni dalam Agama-Agama dan 
Masyarakat Jepang” dalam Harmoni Kehidupan Beragama: Problem, Praktik dan Pendidikan, ed. 
Alef Theria Wasim, Abdurrahman Mas’ud (Yogyakarta: Oasis Publisher, 2005), h. 171  
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antara dua kelompok yang berpartisipasi. 234  Kata Wa tersebut sama dengan kata 
mîzān yang berarti timbangan atau keseimbangan untuk menunjukkan suatu harmoni 
alam atau cosmos (teratur atau seimbang) lawan chaos (kacau). Kata harmoni, hemat 
saya, sangat tepat untuk menempatkan relasi antara Tuhan, kosmos, dan manusia. 
 Dari pembacaan atas literatur yang ada, sedikitnya ada tiga tipologi dalam 
melihat relasi Tuhan, alam semesta, dan manusia. Pertama, relasi yang didasarkan 
pada pandangan reduksionistik. Kedua, relasi yang didasarkan pada pandangan 
holism atau holistik, dan ketiga pandangan atas dasar tawhid. Pandangan yang disebut 
terakhir telah diulas pada bab terdahulu. Bahasan ini difokuskan pada yang disebut 
pertama dan kedua.235 
 Pandangan dunia mekanistik ala Descartes dan Newton menurut Fritjof Capra, 
J. Donal Walters, 236  Seyyed Hossein Nasr, dan Rene Guenon dianggap sebagai 
pandangan reduksionis. Reduksionisme dapat diartikan sebagai suatu pendekatan 
yang memahami watak benda-benda kompleks dengan mereduksinya kepada 
interaksi bagian-bagian, atau kepada hal-hal fundamental kepada hal-hal yang lebih 
sederhana. Arti lainnya, reduksionisme adalah pandangan filsafat yang meyakini 
bahwa sistem yang yang kompleks tidak lain hanyalah kumpulan partikel-pertikel dan 
bahwa nilainya dapat direduksi kepada nilai konstituen individu.237 Dalam konteks 
alam semesta, ia dipandang oleh kaum reduksionis hanya sekadar partikel-partikel 
benda yang bergerak secara otomatis laksana mesin padahal alam semesta adalah 
sangat kompleks dan menyajikan misteri-misteri maha karya Tuhan. 
                                                 
 
234Katja Triplett, “Diskursus tentang Wa atau Harmoni dalam Agama-Agama…., h. 171  
 
235Dari tiga tipologi relasi antara Tuhan, alam semesta, dan manusia di atas terdapat pula 
varian-variannya. Namun, menurut saya, tiga tipologi itu dapat mewakili beragam tipe relasi yang ada 
itu.  Acuan penjelasan itu dapat dilacak dalam tradisi filsafat, metafisika, dan juga rasionalisme. 
 
236 Lihat J. Donald Walters, Crisis in Modern Thought: Solution to the Problem of 
Meaningless (Nevada City, California: Crystal Clarity Publisher, 1988, revision edition).  
 
237
“Reductionism can either mean (a) an approach to understanding the nature of complex 
things by reducing them to the interactions of their parts, or to simpler or more fundamental things or 
(b) a philosophical position that a complex system is nothing but the sum of its parts, and that an 
account of it can be reduced to accounts of individual constituents” Lihat 
http://en.wikipedia.org/Reductionism, diakses pada 13 Februari 2009.  
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 Pandangan reduksionis merefleksikan relasi timpang, karena posisi Tuhan 
alam dan manusia menjadi tidak aktual dan fungsional. Hilangnya rasa hormat 
kepada Tuhan berarti hilangnya rasa hormat kepada alam. Relasi reduksionis, karena 
itu, mencerminkan sebuah relasi disharmoni yang menumbuhkan sikap antroposentris 
pada pikiran dan mental manusia. Pandangan semacam ini, menurut Misbah Yazdi, 
dapat disebut sebagai pandangan materialisme mekanik. 238  Yazdi, selanjutnya, 
mengajukan kritik bahwa paham ini (materialisme mekanik) hanya bisa menjelaskan 
gerak-gerak positif (wadh’î) padahal alam semesta memerlukan ‘Penggerak Pertama’ 
yang menjadi sebab gerakan alam.239  Dalam konteks lingkungan, pendapat Yazdi 
tentang materialisme mekanik menegaskan tidak kondusifnya paham ini terhadap 
konservasi lingkungan. 
 Penyederhanaan terhadap kompleksitas alam semesta kepada hanya mesin 
raksasa menimbulkan implikasi-implikasi sosial dan ekologis. Fritjof Capra 
menyebut bahwa dasar pemikiran ini menyebar pada bidang-bidang lain seperti pada 
John Locke (bidang sosial politik), Frederick Hegel dan Karl Marx (bidang sejarah 
dan ekonomi),  Charles Darwin (bidang evolusi biologi), dan Immanuel Kant serta 
Pierre Laplace (bidang astronomi).240 Secara lintas disiplin, pandangan reduksionisme 
menyumbang pada sekularisme kosmos yang menyebabkan krisis-krisis lingkungan. 
Sekularisasi atau materialisasi kosmos yang bermula dari pandangan-pandangan 
fisika Descartes dan Newton telah secara merata menyetubuh di dalam pikiran 
budaya Barat pada abad-abad berikutnya di segala bidang pengetahuan hingga 
datangnya kritik-kritik dari para ecothinker di Barat sendiri atau pun di Timur. 
 John Possmore sendiri, sebagaimana Lynn White, menengarai bahwa cara 
pandang Barat yang terlalu reduksionis menyebabkan sikap mental manusia sebagai 
eksploitor terhadap alam lingkungan. Dalam posisi semacam ini, kata Possmore, 
                                                 
 
238M. T. Misbah Yazdi, Iman Semesta, terj. Ahmad Marzuki Amin ( Jakarta: Penerbit Al-
Huda, 2005), h. 108. 
 
239M. T. Misbah Yazdi, Iman Semesta, h. 109   
 
240Fritjof Capra, Titik Balik Peradaban, h. 53-70.  
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manusia menjadi penjaga bumi yang tiran.241  Mark. I. Wallace, menyebutnya sebagai 
pandangan Barat yang bersifat binary opposition (pasangan yang saling berhadapan) 
dan pandangan ini mencerminkan the Wounded Spirit.242 Selanjutnya, Paul Davis, 
dalam God and the Physics, menyatakan lebih tegas bahwa arus utama pemikiran 
ilmiah Barat selama lebih dari tiga abad terakhir ini bersifat reduksionis. Menurut 
Davis, kriminalitas reduksionisme telah merajalela dan menuai kritik pedas. Paul 
Davis mengutip Arthur Koestler, menyatakan: “Dengan menolak ruang untuk nilai, 
makna dan tujuan pada tindakan yang saling memengaruhi kekuatan-kekuatan buta, 
sikap reduksionis telah melemparkan bayang-bayang di luar batasan sains, yang 
memengaruhi seluruh iklim kultural dan bahkan politik kita.”243  Pernyataan Paul 
Davis tersebut cukup tegas sebagai peringatan atas bahaya-bahaya krisis lingkungan 
akibat dari pandangan yang reduksionistik. 
 Tipologi kedua adalah relasi yang bersifat holistik atau holism. Paham ini 
menyatakan bahwa alam semesta berada dalam dan membentuk suatu jaringan 
keseluruhan yang terintegrasi. 244  Paham relasi ini adalah kebalikan dari relasi 
reduksionism. Paham holisme menyajikan pilar-pilar kokoh bagi pelestarian 
lingkungan karena di dalamnya memuat nilai-nilai spiritual. Holisme merupakan 
watak nilai-nilai Timur, sementara reduksionisme mewakili watak tradisi Barat 
modern. 
 Berbeda dengan Barat yang terlalu reduksionis-antroposentris terhadap alam, 
Timur sebaliknya menjalin hubungan secara harmonis dengan Tuhan dan alam 
semesta.245  Menurut Tu Wei Ming, manusia dan kosmos harus dipahami sebagai 
suatu keseluruhan tunggal yang organik. Tujuan kehidupan, menurut Tu Wei Ming 
                                                 
 
241John Possmore, Man’s Responsibility for Nature, h. 73.  
 
242 Mark I. Wallace,  “The Green Face of God………………...”, dalam 
http://www.crosscurrent.org/wallacef00. 
 
243Lihat Paul Davis, God and the New Physics (A Touchston Book, 1983), h. 52.  
 
244Bandingkan dengan http://en.wikipedia.org/Holism, diakses, pada 13 Februari 2009.  
 
245Lihat Tu Wei Ming, Centrality and Commonality: An Essay on Confucian Religiousness 
(Albany: SUNY Press, 1989), h. 126. Ali Syari’ati,  Humanisme: Antara Islam dan Mazhab Barat,      
h. 47, Fritjof Capra, Titik Balik Peradaban…., h. 44-51, Rene Dubos, A God Within (New York: 
Scribner’s, 1972), h. 135-174 dan Rene Dubos, The Wooing of the Earth (New York: Scribner’s, 1980). 
 150
selanjutnya, adalah menyesuaikan diri dengan langit dan bumi, dan kembali ke 
sumber transenden manusia dan dunia.246 Sebagaimana Ali Syari’ati, pernyataan Tu 
Wei Ming tentang kearifan Timur terhadap alam atau kosmos adalah suatu kodrat 
budaya yang bersifat holistik.  
 Ken Wilber, di sisi lainnya, menyebut kosmos sebagai sebuah holon. Holon 
adalah istilah untuk menunjuk pada suatu keseluruhan (holism) yang merupakan 
bagian dari keseluruhan lain, seperti atom-atom adalah bagian dari molekul, molekul-
molekul adalah bagian dari sel, sel-sel adalah bagian organisme, organisme adalah 
bagian keluarga, keluarga adalah bagian masyarakat, masyarakat adalah bagian dunia, 
dan seterusnya. Semuanya saling terkait.247 Dalam pengertian kosmos sebagai holon 
ini, manusia bukanlah pemilik tunggal alam semesta ini, tetapi sebagai bagian 
keluarga biotik besar.248 
 Tipologi ketiga adalah relasi model tawhîd. Model tawhîd mengandaikan 
bahwa relasi Tuhan, kosmos, dan manusia adalah bersifat organik yang digambarkan 
oleh Sachiko Murata sebagai tiga sudut segitiga di mana Allah berada di puncak dan 
merupakan sumber yang menciptakan kedua sudut yang ada di bawah, karena baik 
alam maupun manusia adalah realitas-realitas derivatif.249 Tipologi tawhîd tentang 
relasi Tuhan, alam, dan manusia dapat diringkaskan ke dalam tiga tujuan hidup 
manusia di bumi, sebagaimana ditunjukkan Yusuf Qaradhawi, yaitu: untuk mengabdi 
kepada Allah, sebagai khalifatullāh di bumi, dan untuk membangun peradaban yang 
etis di bumi.250 Dengan demikian ada perbedaan antara tipologi relasi reduksionisme 
dengan tipologi relasi tawhîd. 
                                                 
 
246Tu Wei Ming, Centrality and Commonality, h. 127.  
 
247Dikutip kembali oleh YF La Kahija, “Merefleksikan Alam di antara Bencana” dalam 
Kompas, Selasa 6 Februari 2007.  
 
248Pada Abad Pertengahan ada konsep tentang kosmos yang disebut Rantai Besar Ada (The 
Great Chain of Being). Konsep ini memberi gambaran “kearifan” tentang struktur hierarkis alam. 
Level tertinggi adalah Allah, turun ke malaikat, manusia tersuci sampai terjahat, binatang, tumbuhan, 
mineral, dan bebatuan. Pandangan menunjukkan sebuah hubungan akrab dan sakral antara komponen-
komponen lingkungan tersebut. Lihat Mar I. Wallace, The Green Face of God……, h. 4.  
 
249Sachiko Murata, The Tao of Islam, h. 47.  
 
250Lihat Yusuf Qaradhawi, Islam Agama Ramah Lingkungan, h. 24-26.  
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 Meski dalam paham holistik mengandung nilai-nilai spiritual dari tradisi-
tradisi besar agama, namun ia belum tentu berasal dari wahyu. Pandangan Thomas 
Berry (sebagai penganjur holisme dalam melihat alam) bisa menjadi contohnya. 
Berry memiliki spiritual tinggi terhadap bumi terlihat dari karya-karyanya, tapi ia 
lebih peduli pada bumi ketimbang pada Tuhan. Dengan kata-kata gurauan Berry 
menyebut dirinya seorang “geologian” bukan “theologian” yang menunjukkan bahwa 
ia sangat peduli pada bumi dan bukan pada Tuhan.251  Sebaliknya, tipologi relasi 
tawhid berdasarkan pada wahyu Tuhan dalam wujud Kitab Suci. Seyyed Hossein 
Nasr adalah representasi dari pandangan tipologi ketiga itu. 
 Dari penjelasan itu, nampak bahwa harmoni relasi antara Tuhan, alam, dan 
manusia dapat dipengaruhi oleh pasang-surut dari tiga relasi itu. Tipologi tawhid 
sebagai pilar Islam (yang secara harfiah berarti ‘damai dan harmoni’) 252  dalam 
konteks ini bisa menjadi instrumen wa atau harmoni yang menyajikan keserempakan 
relasi dan keindahan alam. Dari relasi yang harmonis ini pelestarian lingkungan hidup 
di muka bumi dapat diselenggarakan dengan lebih baik dan bermasa depan.  
 
3. Kosmologi Untuk Konservasi Lingkungan 
 Pandangan dunia (worldview) ekosofi mewakili kosmologi yang positif bagi 
perlindungan lingkungan. Apalagi bila ia berintegrasi dengan pandangan tawhîd, 
kosmologi ekosofi memperoleh landasan kuat untuk menjadi pilar kelestarian alam 
lingkungan dan menjadi pola konstruksif bagi manusia dalam memperlakukan dan 
berinteraksi dengan lingkungannya. 
 Kosmologi, secara umum, menyiratkan sebuah gagasan tentang ketertiban, 
kesatuan, dan keindahan yang dipahami sebagai realitas universal serba mencakup 
                                                 
 
251Lihat Andrew J. Angyal, Thomas Berry’s  Earth Spirituality and the “Great Work” dalam 
http://www.ratical.org/many_world/GreatWork.html, diakses pada 13 Februari 2009.  
 
252Lihat Al-Munjîd, Qāmus Al-Munjîd (retrieving dictionary) (Beirut: Dār al-Mashriq, 1994), 
34th ed,  h. 347. Menarik sekali dari makna Islam itu M.I Anshari menyatakan bahwa pandangan hidup 
Islam entails living in peace and harmony at individual dan social as well as ecological levels. Lihat 
M. I. Anshari, “Islamic Perspectives on Sustainable Development,” dalam American Journal of 
Islamic Social Science 11 (3), h. 394-402. 
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yang bersifat sadar, indah, dan harmoni.253 Logos tentang kosmos dalam kosmologi 
bukanlah berarti menggunakan akal manusia sebagai intrumen untuk merefleksikan 
alam dan dunia material. Menurut Nissiotis, ia merefresentasikan tindakan berfikir 
lebih dalam atas pengalaman batin manusia yang tak dapat dihindarkan kaitannya 
dengan keseluruhan realitas ciptaan.254 Kosmologi mengungkap solidaritas dengan 
realitas given tanpa mana eksistensi manusia tak terpikirkan. Selanjutnya, Nissiotis, 
mengatakan, “Cosmology is the commentary of the deep, unbroken, inseparable 
interdependence of the created world and mankind within the One universe.”255 
 Titik tilik kosmologi semacam itu memberi makna bahwa dalam suatu 
kosmologi ada semacam nialai spiritual, sakralitas, dan kearifan yang serba 
mendalam. Namun, kosmologi bagi para penganut reduksionis ala Descartes dan 
Newtonian kosmologi menjadi hampa makna, karena alam semesta ini hanyalah 
partikel-partikel benda mekanik yang tak berkesadaran, dan tak berperasaan. 
Sekularisme pandangan reduksionis menjadi anti-tesis bagi kosmologi Fikih 
Lingkungan. 
 Memang ada penolakan terhadap pengaruh worldview kosmologi tertentu atas 
konsep perlindungan lingkungan. Pandangan dunia Descartesian dan Newtonian, 
misalnya, memandang bahwa tak ada pengaruh pandangan-pandangan itu terhadap 
perilaku manusia terhadap alam.256 Pandangan semacam ini lebih memandang alam 
dari sudut saintisme (terutama fisika) sehingga keilmiahannya didasarkan pada apa 
                                                 
 
253
“Cosmology, in general, presupposes the notion of order, unity, and beuaty conceived as 
an intelligible, beautiful, and harmonious universal all-embracing reality.” Lihat Nikos A. Nissiotis, 
Anthropology and Cosmology: The Insparable Link Between Man, Nature, and History, dalam 
http://www.myriobiblos.gr/texts/english/nissiotis_secular_3.html, diakses pada 12 Desember 2009.  
 
254Nikos A. Nissiotis, Anthropology and Cosmology, h. 2  
 
255Nikos A. Nissiotis, Anthropology and Cosmology, h. 2  
 
256Pandangan ini dikuatkan, terutama, oleh Karl Marx, yang menyatakan bahwa materialisme 
menentukan ide atau gagasan. Marx menentang pandang Hegelian yang menyatakan bahwa 
gagasanlah yang menentukan bentuk-bentuk material. Jika ini masalahnya, maka amatan M. T. Misbah 
Yazdi bahwa pandangan dunia Descartes dan Newton sebagai materialisme mekanik menjadi masuk 
akal. Lihat M. T. Misbah Yazdi, Iman Semesta, h. 108. 
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yang bersifat kuantitatif, materislitik, mekanik, dan matematis.257 Di luar itu dianggap 
tidak ilmiah, dan karena itu, tidak memiliki pengaruh terhadap gejala-gejala material 
semacam alam lingkungan.  
 Pandangan di atas ditolak antara lain oleh Nasr, Naquib Al-Attas, dan juga 
Sachiko Murata. Menurut Murata, misalnya, analisis fisika-matematis bersifat 
kuantitatif padahal pembicaraan tentang Tuhan dalam relasinya dengan alam dan 
manusia bersifat kualitatif.258 Alam semesta adalah ayat-ayat atau tanda-tanda Allah 
yang dengannya manusia mengenal dan mengagumi Tuhan. Ketika al-Qur’an 
memerintahkan manusia untuk melihat segala sesuatu sebagai tanda-tanda Allah, 
maka ini berarti dorongan kepada manusia untuk menggunakan sebuah proses mental 
yang tidak ditujukan semata-mata kepada obyek, hal-hal, atau data, tetapi juga 
ditujukan kepada entitas di luar obyek, yakni Sang Pencipta (Allah).259 Dari garis 
argumen ini, ayat-ayat bisa menjadi simbol yang menunjuk pada sesuatu di luar 
dirinya.260 Simbol yang menjadikan alam dan lingkungan sakral dalam pengertiannya 
yang ekologis dan berhak memperoleh penghormatan secara intrinsik dari manusia. 
 Konsep alam semesta dan isinya sebagai ayat-ayat Allah mengandaikan suatu 
konsep spiritual dan relasi suci. Seperti Kitab Suci yang memuat teks-teks ayat atau 
tanda, alam semesta adalah juga ayat-ayat besar dengan teks-teks yang berhuruf besar. 
Menarik sekali, ketika Thomas Berry menyatakan bahwa ada empat Kitab Suci, yaitu: 
Kitab Suci yang bersifat alam atau kosmik, Kitab Suci peradaban manusia yang 
historis, Kitab Suci yang tertulis dari agama-agama besar dunia, dan Kitab Suci yang 
                                                 
 
257Lihat kritik  atas pandangan pada karya Fritjof Capra, Titik Balik Peradaban, h. 43-53, 
Seyyed Hossein Nasr, The Encounter of Man and Nature, h. 81  
 
258Sachiko Murata, The Tao of Islam, h. 49.  
 
259Sachiko Murata, The Tao of Islam, h. 48.  
 
260Martin Lings memperlakukan simbol sebagai  berikut, “A symbol is not a “concrete” image 
arbitrarily chosen by man to illustrate some ‘abstract’  idea, it is the manifestation, in some lower mode, 
of the higher reality which it symbolizes and which stands in as close a relationship to it as root of  tree 
to leaf. Lihat Martin Lings, The Qoranic Symbolism of Water dalam 
http://www.studiesincomparativereligion.com/Public/articles/browse.aspx, diakses pada 15 Februari 
2009.  
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ada di dalam hati.261 Tradisi Islam sendiri mengakui bahwa alam semesta adalah ayat-
ayat Allah yang bersifat fi’liyyah (kawniyah) sebagai lawan dari ayat-ayat Allah yang 
bersifat qauliyyah atau verbal berupa al-Qur’an. 
 Pandangan-pandangan tersebut di atas mendukung suatu kosmologi Islam 
yang kondusif bagi perlindungan lingkungan, meskipun dalam pandangan sebagian 
orang Barat ini dianggap tidak ilmiah dan termasuk kosmologi primitif.262 Di antara 
yang sedikit dari ecothinker Barat yang positif terhadap pandangan semacam itu 
adalah nama-nama Aldo Leopold, Loren Eiseley, dan Rachel Carson, yang dengan 
baik sekali mengungkapkan pengalamannya tentang kebersatuan dan partisipasi di 
dalam dunia alam. Peneliti lain menanggapi kosmos dengan perasaan takjub dan 
gentar dan memandang bahwa bumi kita ini adalah suci. 263  Tanggapan reflektif, 
spiritual, dan pribadi ini bergerak mengatasi sains, mengatasi pandangan mekanik itu 
sendiri, tetapi bisa memberikan motivasi yang kuat untuk melestarikan lingkungan. 
Pandangan semacam ini relatif paralel dengan kosmologi Islam tersebut. Kosmologi 
Islam di atas, karena itu, sangat positif bagi perlindungan lingkungan. Berbicara etika 
lingkungan atau fikih lingkungan harus membangun dasar-dasar penyangganya, yaitu: 
kosmologi yang merupakan worldview bagi tindakan manusia terhadap alam dan 
lingkungannya. Inilah yang saya sebut sebagai kosmologi fikih lingkungan. 
 Dengan demikian, perspektif ekoteologi dan ekosofi itu bukan saja dapat 
memperkaya basis tindakan etis dan moral konservasi lingkungan, tetapi juga 
meletakkan dasar-dasar utama konsep pengembangannya di masa depan secara 
holistik di tengah krisis-krisis lingkungan global. Argumen-argumen ekoteologi dan 
                                                 
 
261Thomas Berry, Listening to the Land: Conversation about Nature, Culture, and Eros. Ed. 
Derrick Jensen (San Fransisko: Sierra Club Books, 1995), h. 43  
 
262Kosmologi Muslim mengkaji dan menelaah dunia lahiriah untuk melahirkan apa yang bisa 
dipelajari tentang Allah dari kualitas-kualitas yang ada di dunia nyata. Hanya sedikit sarjana Barat 
yang melihat teks-teks kosmologis mengagumi pendekatan ini. Salah satunya adalah William Chittick 
seperti dalam karya-karyanya. Lihat William Chittick, “The Concept of  Human Perfections”…..dan 
“God Surround All Things: An Islamic Perspective on The Environment….. 
 
263 Contohnya adalah Thomas Berry yang karya-karyanya berkaitan dengan bumi. Lihat 
misalnya  Listening to the Land: Conversation about Nature, Culture, and Eros. Ed. Derrick Jensen 
(San Fransisko: Sierra Club Books, 1995); A Theology of the Earth: The Contribution of Thomas Berry 
and Bernard Lonergan oleh Anne Marie Dalton (Ottawa: University of Ottawa Press, 1999). 
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ekosofi yang telah menjadi common values di antara komunitas peradaban dunia 
harus diimplementasikan dalam bentuk tindakan bersama atasi krisis lingkungan. 
Selain itu, basis-basis ekoteologi dan eksosofi yang merupakan bagian dari nilai 
moral Syari’ah perlu dieksplisitkan dalam konteks-konteks konservasi lingkungan. 
Hal ini akan dikaji pada bab berikutnya. 
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BAB V 
ARGUMEN KONSERVASI LINGKUNGAN 
DALAM PERSPEKTIF SYARI’AH   
 
 
 
 
 Konsep lingkungan dan konservasinya di dalam Syari’ah pada bahasan bab ini 
merujuk pada konsep etika lingkungan yang disebut di dalam al-Qur’an dan Hadits. 
Komponen-komponen lingkungan di dalam Syari’ah, tentu saja, pengertiannya 
bersifat generik (ل). Pemaknaan baru dan rinciannya perlu diberikan sehingga 
lebih operasional. Hal ini dilakukan dengan menggali makna konservasi lingkungan 
melalui pemahaman ulama dalam sejumlah karya tafsir dan fikih dengan unit 
analisisnya yakni metodologi yurisprudensi atau ushūl al-fiqh (	ا لأ). Bab ini 
membicarakan argumen dan konsep konservasi lingkungan dalam perspektif Syari’ah. 
Prinsip mashlahah juga dibicarakan untuk memperkuat argumen perlindungan 
Syari’ah termasuk sumbangan tradisi himā () atau inviolate zone/protected area 
pada upaya-upaya konservasi lingkungan. Selanjutnya, dikaji implementasi 
konservasi lingkungan berbasis Syari’ah ini dalam konteks gerakan 
environmentalisme global. 
 
A. Aspek-Aspek Lingkungan Dalam Syari’ah 
 Al-Qur’an sebagai sumber ajaran Islam banyak mengungkap isu-isu 
lingkungan.1 Murad W. Hofmann bahkan menyatakan bahwa secara eksternal banyak 
surah al-Qur’an yang dinamai dengan nama hewan atau fenomena alam. Hofmann 
menunjuk pada nama surah al-baqarah (sapi), al-ra’d (halilintar), al-nahl (lebah), al-
                                                 
 
1Lihat kembali Yusuf Qaradhawi, Islam Agama Ramah Lingkungan, terj. Abdullah Hakam 
Syah (Jakarta: Pustaka Al-Kautsar, 2002. 
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nūr (cahaya), al-`Anfāl (binatang ternak), al-naml (semut), al-syams (matahari), al-
qamar (bulan), dan lain-lainnya. 2  Nama-nama itu adalah komponen-komponen 
lingkungan yang membentuk ekosistem. Meski nama-nama surah itu tidak memberi 
rincian untuk aplikasi perlindungan lingkungan, namun itu cukup kuat memberikan 
spirit perlindungan manusia pada lingkungan bumi.  
 Pendapat senada dikemukakan Mohammad Shomali. Ia menyatakan bahwa 
terdapat lebih dari 750 ayat di dalam al-Qur’an yang terkait dengan alam.3 Demikian 
pula ada sejumlah kasus di mana Allah mengambil sumpah dengan memakai 
fenomena alam, seperti: ‘al-fajr’ (fajar),4 dan sumpah dengan menyebut ‘pohon ara 
dan pohon zaitun’5 Kata air (al-mā’), bumi (al-‘ardh), binatang ternak (al-’anfāl), 
langit (al-samā’) juga merupakan tema-tema lingkungan yang banyak disebut al-
Qur’an.6 Data ayat tersebut menunjukkan dengan amat jelas bahwa al-Qur’an peduli 
pada masalah perlindungan lingkungan sebagai tempat pengagungan kepada Allah 
dan cara menghormati Sang Pencipta. 
 Berkenaan dengan alam semesta, termasuk lingkungan sebagai ayat-ayat 
Allah, Fazlur Rahman mengatakan: “Al-Qur’an senantiasa mendesak kita untuk dapat 
membaca ayat-ayat itu dan untuk dapat memahami al-Qur’an secara benar diperlukan 
sebuah sikap mental-spiritual tertentu, sehingga kita dapat benar-benar mendengarkan, 
benar-benar melihat, dan benar-benar memahami.” 7  Di bagian lain Rahman 
mengaitkan tanda-tanda atau ayat-ayat Allah itu dengan suatu belaskasih atau rahmat 
Allah yang disebutnya sinonim dengan penciptaan.8 Penyejajaran Rahman atas kata 
rahmat (belaskasih) dengan penciptaan (khalq) sangat tepat karena alam semesta 
adalah sumber kehidupan dan sumber kebajikan bagi seluruh makhluk baik manusia 
                                                 
 
2Murad W. Hofmann, Islam: The Alternative, h. 95.  
 
3 Mohammad Shomali, Aspects of Environmental Ethics: An Islamic Perspective dalam 
http://www.thinkingfaith.org/articles/20081111_1.htm, diakses pada 25 Februari 2009.  
 
4Q. s., al-Fajr/89:1  
 
5Q. s., al-Thîn/95:1  
 
6Mohammad Shomali, Aspects of Environmental Ethics, h. 10 
 
7Fazlur Rahman, Tema Pokok Al-Qur’an, h. 103  
 
8Fazlur Rahman, Tema Pokok Al-Qur’an, h. 101  
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maupun makhluk non-manusia. Jadi, ada konsekuensi moral dan suci di dalam 
perlakuan manusia terhadap lingkungannya. 
 Aspek-aspek lingkungan di dalam al-Qur’an selain yang telah disebut di atas, 
ada lagi ayat-ayat yang secara tegas dan spesifik bicara soal krisis lingkungan. 
Beberapa di antaranya yang utama adalah QS, al-Rūm/30:41,9 al-Wāqi’ah/56:68-70,10 
al-A’rāf/7:56,11  dan al-An’ām/6:38.12  Dalam empat ayat itu, terurai tentang krisis 
lingkungan yang meliputi kompenen daratan, lautan, binatang, dan jenis makhluk 
lainnya. Penyebabnya dalam ungkapan terjemah ayat al-Qur’an itu adalah karena 
perbuatan manusia.” 
 Empat terjemahan ayat al-Qur’an di atas dipilih untuk menampilkan 
bagaimana al-Qur’an secara spesifik menyebut krisis atau perlakuan manusia 
terhadap lingkungan. Secara umum ayat-ayat itu sering dikaitkan dengan krisis 
lingkungan seperti disebut para ecothinkers atau para ahli perubahan iklim. Ayat yang 
disebut pertama, misalnya, merupakan tengara al-Qur’an tentang kerusakan 
lingkungan di darat dan di laut sebagai ulah manusia yang ceroboh. Secara 
menakjubkan,  tengara  ini  dibenarkan  oleh  para  ahli. 13  Ayat  yang  disebut kedua 
merupakan tengara al-Qur’an tentang hujan asam akibat pencemaran udara oleh 
                                                 
9 Terjemahnya adalah “Telah nampak kerusakan di darat dan di laut disebabkan karena 
perbuatan tangan manusia, supaya Allah merasakan kepada mereka sebahagian dari (akibat) perbuatan 
mereka, agar mereka kembali (ke jalan yang benar).” QS, al-Rūm/30:41 
  
10 Terjemahnya adalah “Maka terangkanlah kepadaku tentang air yang kamu minum. 
Kamukah yang menurunkannya atau kamikah yang menurunkannya? kalau Kami kehendaki, niscaya 
Kami jadikan dia asin, maka mengapakah kamu tidak bersyukur?” QS., al-Wāqi’ah/56:68-70. 
11Terjemahnya adalah “Dan janganlah kamu membuat kerusakan di muka bumi, sesudah 
(Allah) memperbaikinya dan berdoalah kepada-Nya dengan rasa takut (tidak akan diterima) dan 
harapan (akan dikabulkan). Sesungguhnya rahmat Allah amat dekat kepada orang-orang yang berbuat 
baik.” QS., al-A’rāf/7:56. 
 
12Terjemahnya adalah  “Semua binatang yang bergerak di muka bumi, dan semua binatang 
yang terbang dengan sayapnya, adalah jenis-jenis mahkluk yang banyak persamaannya dengan kamu.” 
Q. s., al-An’ām/6:38 
 
13Para ahli dan aktivis lingkungan menengarai bahwa aktivitas manusia di bumi selama 
berabad-abad telah memengaruhi krisis-krisis lingkungan. Dan abad modern dengan ciri-ciri kemajuan 
teknologinya (melalui industrialisasi, transportasi) makin mempercepat krisis lingkungan tersebut. 
Lihat misalnya, M. Mesarovic and E. Pestel, Mandkind at the Turning Point (Hutchinson, London, 
1974) yang menghimpun laporan Club of Rome. Lihat juga Seyyed Hossein Nasr, The Encounter of 
Man and Nature, h. 17 
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proses industrialisasi, pembakaran hutan, limbah nuklir, dan lain-lainnya selama 
berabad-abad.14 Hujan asam yang disebutkan al-Qur’an itu menemukan relevansinya 
yang jelas dalam fenomena krisis lingkungan. Dan ini memberi peringatan bahwa jika 
hujan asam terus berlangsung akan menyebabkan rusaknya tanah-tanah pertanian, 
rusaknya hutan-hutan perawan sebagai paru-paru dunia, asinnya danau-danau sebagai 
ekosistem ikan, dan lain sebagainya. 
 Sementara ayat yang disebut ketiga merupakan tengara al-Qur’an tentang 
manusia sebagai faktor perusak bumi melalui eksploitasi alam secara tidak 
bertanggung jawab. Eksploitasi bumi ini bukan saja untuk memenuhi kebutuhan 
subsistent tetapi lebih untuk memenuhi kerakusan manusia modern yang hal ini telah 
dikritik sebagai krisis spiritual manusia modern yang telah meninggalkan spirit 
ketuhanan (divine spirit).15 Ayat yang disebut terakhir merupakan tengara al-Qur’an 
tentang makin hilangnya spesies-spesies makhluk di bumi karena menganggap 
burung-burung, binatang, dan tanaman adalah barang kesenangan. 16  Pentingnya 
keragaman hayati (biodiversity) dalam ayat tersebut sangat dihormati dan 
memperoleh imperasi moral untuk mempertahankannya. 
 Selain ayat di atas, di dalam al-Qur’an masih terdapat prinsip-prinsip lain 
terkait dengan perlindungan lingkungan. Misalnya tentang larangan hidup boros (Q. 
s., al-A’rāf/7:31 dan al-Isrā’/17:26-27); mengelola bumi dengan penuh tanggung 
jawab (Q. s., 6:165, 35:39), dan lain-lainnya. Dalam konteks yang berbeda, perhatian 
al-Qur’an itu menampakkan sebuah visi hijau (ekologis) yang bisa menjadi prinsip 
                                                 
 
14Tentang akibat hujan asam telah ditulis seratus tahun lalu oleh ahli kimia Inggeris Robert 
Angus Smith. Beberapa akibat hujan asam adalah dapat mengasamkan danau, merusak hutan, dan 
tanah-tanah pertanian. Lihat McCormick, Reclaiming Paradise, h. 182. 
 
15Lihat Al Gore, Earth in the Balance: Ecology and the Human Spirit (boston: Houghton 
Mifflin, 1992); Seyyed Hossein Nasr, The Encounter of Man and Nature (California: University of 
California Press, 1984). 
 
16Keragaman hayati atau biodiversity sekarang menjadi tema penting dalam menjaga harmoni 
lingkungan. Biodiversity, karena itu, menandai sebuah kesehatan lingkungan di mana lingkungan bumi 
berada dalam keseimbangan. Punahnya satu spesies berarti punahnya evolusi jutaan tahun. Untuk 
muncul lagi ke bumi memerlukan jutaan tahun pula. Baca, misalnya, karya George Perkins Marsh, 
Man and Nature, ed. David Lowenthal (Cambrigde, Mass.: Belknap Press of Harvard University Press, 
1965), 465.  
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etis tentang penyelamatan lingkungan demi keberlanjutan kehidupan antar generasi. 
Selanjutnya, visi hijau juga terdapat dalam banyak hadis. Visi hijau versi hadis 
bersumber dari ucapan, perbuatan, dan ketetapan Nabi Muhammad SAW berkenaan 
dengan masalah-masalah lingkungan. 
 Sebuah hadis misalnya menyebutkan bahwa Nabi Muhammad bersabda: “Ada 
tiga hal yang dapat menyegarkan pandangan mata: melihat kehijauan, air hujan, dan 
wajah yang indah.”17 Hadits ini memberi landasan etis tentang perlunya memelihara 
tanaman sehingga menampakkan kehijauan lingkungan, mengelola air jangan sampai 
tercemar demi kelangsungan hidup, dan menjaga kesehatan wajah yang bila 
ditafsirkan sebagai manifestasi dari citra manusia sehat. 
 Hadis tentang etika terhadap binatang dalam penyembelihan menyebutkan: 
“…dan bersikap santunlah dalam menyembelih. Tajamkanlah pisaumu (agar kamu) 
bisa menolong (meringankan rasa sakit) binatang sembilahanmu”. 18  Hadits ini 
memberika pedoman moral dalam memperlakukan binatang yang dalam arti luas 
berarti tidak boleh menyakiti atau pun berburu binatang untuk kesenangan. 
Membunuh bintang, pada dasarnya, dilarang sampai ada alasan yang membenarkan. 
Perintah ini, misalnya bisa ikut mempertahankan biodiversity. 
 Hadis lain menyebutkan: “Barang siapa menebang pohon (tanpa alasan yang 
membenarkan), Tuhan akan mengirimnya ke neraka”.19 Hadits ini menurut Yusuf 
Qaradhawi adalah dalam konteks proteksi atas sumber-sumber alam dan menjaga 
keseimbangan yang ada di antara makhluk hidup di dalam lingkungan.20 Dari optik 
ecothinkers, tanaman, terutama hutan, adalah paru-paru dunia yang dapat 
menyeimbangkan atau setidak-tidaknya menahan laju polusi. 21  Karena itu, jika 
                                                 
 
17Dikutip dalam  Nahj al-Fashāhah, No. 1291 dan Bihār al-Anwār, Vol. 3, h. 129 
 
18Hadits diriwayatkan oleh Muslim.  
 
19Hadits diriwayatkan al-Tirmidzi.  
 
20Lihat Yusuf Qaradhawi, al-Sunnah Mashdaran lil-Ma’rifati wal hadhārah (Cairo: Dār al-
Surūq, 1977), h. 143-144. 
 
21 Lihat misalnya, Hadi S. Alikodra, Global Warming, Banjir, dan Pembalakan Hutan 
(Bandung: Penerbit NUANSA, 2008), h. 61. 
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perintah ini diikuti akan memiliki implikasi-implikasi signifikan bagi pelestarian 
lingkungan.  
 Hadis yang tak kalah tegasnya juga dikemukakan Nabi Muhammad SAW, 
yaitu: “Lestarikan bumi karena ia adalah ibumu”.22 Ali bin Abî Thālib menyatakan: 
“Tuhan telah mengirim Adam untuk membuat bumi subur dengan bantuan anak 
keturunannya”.23 Sebutan bumi sebagai ibu,24 sungguh, suatu kata yang amat indah 
dan ini mempertegas konsep Syari’ah tentang perlindungan bumi. Layaknya ibu, 
bumi harus dihormati dengan segala ketinggian moral dan melakukan perusakan 
terhadanya adalah sebuah pelanggaran etis paling serius. Hadis-hadis lain masih bisa 
disebutkan. Tapi, hadis-hadis itu, hemat saya, cukup mewakili sebuah visi ekologis 
dari syari’ah tentang perlindungan lingkungan. 
 Dengan demikian, visi Syari’ah itu dapat dirumuskan sebagai berikut: 
pertama, alam semesta adalah ayat-ayat Allah dan menghormati alam berarti 
mensyukuri nikmat-Nya. Kedua, Syari’ah menekankan perlunya keseimbangan 
lingkungan dengan menaruh hormat pada makhluk-makhluk lainnya seperti binatang, 
hewan, air, dan tanaman. Ketiga, meletakkan visi ke depan dengan memikirkan 
generasi yang akan datang dengan, misalnya, menanam pohon, merawat lingkungan 
dari segala aktivitas destruktif manusia, hidup hemat atau tidak boros. Keempat 
menekankan manusia sebagai khalifah-Nya dalam arti tanggung jawab dan bukan 
dalam arti raja, dan kelima, memperkuat basis iman sebagai pilar penopang spirit dan 
kesadaran tertinggi yang wujudnya adalah kesalehan sosial dan kesalehan lingkungan. 
Rumusan Syari’ah ini meletakkan dasar-dasar yang kuat bagi visi ekologis atau visi 
hijau sehingga berkontribusi pada kelestarian lingkungan secara berkelanjutan. 
Formula yang saya sebut eko-Syari’ah ini dapat berkontribusi pada gerakan global 
                                                 
 
22Dikutip dalam Nahj al-Fashāhah, no. 1130.  
 
23Nahj al-Balāghah  
 
24Bandingkan pula dengan sebutan ibu untuk bumi pada karya Ibn ‘Arabi. Dia menyebut 
langit sebagai ayah dan bumi sebagai ibu. Liha Ibn ‘Arabi Futūhāt Makkiyah dikutip kembali dalam 
Sachiko Murata, The Tao of Islam, h. 199. 
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perlidungan lingkungan dari sisi nilai-nilai kearifan agama, dalam hal ini agama 
Islam. 
 
B. Konsep Syari’ah tentang Konservasi Lingkungan  
 Islam memiliki prinsip-prinsip perlindungan lingkungan. Hal ini dapat 
diambil dari berbagai ayat dalam al-Qur’an dan Sunnah. Ketika Syari’ah menyebut 
aspek-aspek lingkungan sebagaimana disebut terdahulu, sesungguhnya, Syari’ah juga 
memiliki prinsip-prinsip perlindungannya. Prinsip-prinsip itu bisa menjadi konsep 
Islam tentang cara melindungi lingkungan yang ditujukan pada enam komponen 
penting lingkungan, yaitu: manusia, binatang, tanaman, tanah, air, dan udara. 25 
Bagian ini menyajikan konsep-konsep perlindungan pada enam komponen itu. 
 
1). Manusia 
 Banyak perbedaan tentang posisi manusia di dalam lingkungan. Dalam teologi 
Judeo-Kristen, manusia ditempatkan sebagai penguasa dan boleh menguasai alam 
dengan sebebasnya. Namun pendapat ini dikritik karena gagasan semacam itu 
memberi cek kosong kepada manusia untuk mengeksploitasi lingkungan dan gagasan 
semacam ini terlalu antroposentris.26 Dalam al-Qur’an istilah khalîfatullāh fî al-‘ardh 
dan istilah penundukan alam oleh manusia juga telah ditafsir ulang sebagai bermakna 
responsibility 27  sehingga tidak menempatkan manusia sebagai raja yang boleh 
mengeksploitasi lingkungan tanpa etika moral dan tanggung jawab. Yang tidak 
berbeda pendapat adalah soal posisi manusia sebagai bagian dari lingkungan. 
 Sebagai bagian dari lingkungan, manusia dilindungi oleh Syari’ah. Konsep   
al-maqāshid al-syarî’ah yang berisi lima hal bertujuan untuk melindungi manusia, 
yaitu: menjaga jiwa, menjaga agama, menjaga anak keturunan, menjaga akal, dan 
                                                 
 
25Bandingkan dengan Naser I. Faruqui, Asit K. Biswas et al. (eds.), Water Management in 
Islam (Shibuya-ku, Tokyo: United Nations University, 2001).  
 
26Lihat kritik Lynn White, Jr. “The Historical Roots of Our Ecological Crisis”, Science, No. 
155, 1203-1207  
 
27Yusuf Qaradhawi, Islam Agama Ramah Lingkungan, h. 23-26  
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menjaga properti.28 Lima hal ini sangat diperhatikan oleh Syari’ah karena mereka 
menyangkut kebutuhan dasar yang harus ada dan dimiliki oleh manusia. Karena itu, 
manusia dilarang keras membunuh atau menyakiti manusia tanpa alasan yang benar.29 
Juga bunuh diri termasuk tindakan yang sangat dilarang.30  
Prinsip perlindungan lima hal yang melekat pada hak manusia itu juga 
mencakup larangan aborsi atau membunuh calon bayi dalam kandungan kecuali 
dengan suatu alasan yang benar (misalnya membunuh janin demi menyelamatkan 
sang ibu). Termasuk perlindungan manusia adalah juga larangan peperangan yang 
menimbulkan banyak korban manusia kecuali perang untuk melakukan pembelaan.31 
Prinsip perlindungan ini merupakan ide moral al-Qur’an dalam kaitan terhadap 
keselamatan makhluk manusia secara universal. Perhatian al-Qur’an dalam rūh 
perlindungan makhluk manusia meliputi perlindungan manusia saat di dalam janin, 
saat dia hidup di dunia, bahkan sampai dia mati melalui penghormatan pemakaman 
yang layak dan bermartabat. 
Selanjutnya, terkait dengan larangan melampaui batas sebagaimana dijelaskan 
dalam al-Baqarah/2:190, maknanya dapat diperluas, misalnya, tidak boleh melampaui 
batas dalam penggunaan senjata (bahan kimia, senjata pemusnah massal [mass 
destruction],  dan  bom  nuklir).  Senjata-senjata  semacam  itu bukan saja melampaui  
 
 
 
                                                 
 
28 Bandingkan dengan Musthafa Abu-Sway, Towards an Islamic Jurisprudence of the 
Environment: Fiqh al-Bî’ah fî al-Islām dalam http://homepages.iol.ie/~afifi/Articles/environment.htm  
 
29 Dalam al-Qur’an, misalnya, disebutkan yang terjemahannya, “Dan janganlah kamu 
membunuh jiwa yang diharamkan Allah (membunuhnya), melainkan dengan suatu (alasan) yang benar. 
Dan barangsiapa dibunuh secara zalim, maka sesungguhnya Kami telah memberi kekuasaan kepada 
ahli warisnya, tetapi janganlah ahli waris itu melampaui batas dalam membunuh. Sesungguhnya ia 
adalah orang yang mendapat pertolongan.”  QS., al-Isrā’/17:33 
30 Terjemahnya adalah “….dan janganlah kamu membunuh dirimu (bunuh diri). 
Sesungguhnya Allah adalah Maha Penyayang kepadamu.” QS., al-Nisā/4:29 
31Prinsip ini ditegaskan di dalam al-Qur’an yang artinya,  “Dan perangilah di jalan Allah 
orang-orang yang memerangi kamu, (tetapi) janganlah kamu melampaui batas, karena sesungguhnya 
Allah tidak menyukai orang-orang yang melampaui batas.” QS., al-Baqarah/2:190 
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batas tetapi juga dapat berdampak pada kerusakan lingkungan lain yang dapat 
mengancam kelangsungan hidup. Itulah sebabnya, dalam perang juga dilarang 
membunuh orang-orang tua, membunuh kaum wanita yang tidak berperang, anak-
anak, menebang pohon, dan membunuh binatang. Konsep perang dalam Islam ini 
menunjukkan sebuah perlindungan menyeluruh terhadap komponen-komponen 
lingkungan, termasuk sikap yang dalam sejarah peperangan Islam dicontohkan 
dengan sangat bijak oleh Abu Bakar Shiddiq mengenai larangan melakukan tindakan 
pembunuhan atau perusakan. Dan ini telah diadopsi pada masa-masa belakangan  
sebagai suatu konsep etika perang.32 
 Prinsip-prinsip itu menunjukkan penghargaan yang tinggi pada harkat dan 
martabat manusia dan semua prinsip itu terkait dengan perlindungan makhluk non-
manusia lainnya seperti pohon dan binatang. Prinsip-prinsip ini telah diadopsi dalam 
hukum internasional yang mengatur apa yang boleh dan tidak boleh dalam perang 
sebagaimana telah diratifikasi PBB. 
 Selanjutnya, perlindungan kepada manusia juga merambah pada bidang 
penghormatan pada perbedaan, seperti: warna kulit, agama, bahasa, asal-usul, dan 
ideologi.33 Konflik-konflik yang terjadi lewat pintu perbedaan dalam sejarah telah 
mencatat tragedi kemanusiaan yang amat kolosal apalagi dilengkapi dengan senjata 
mutakhir. Tragedi itu terjadi melalui peperangan dan genocide. Tragedi itu 
menunjukkan sebuah pelanggaran pada prinsip-prinsip perlindungan manusia sebagai 
 
 
                                                 
 
32Larangan melampaui batas ini dengan baik sekali diungkapkan oleh Abu Bakar Shiddiq, 
Khalifah ke-4, dalam suratnya kepada Yazid Ibn Abî Sufyān, panglima perang di Syam (sekarang 
Syiria, yaitu: “…Dan aku perintahkan kamu (mengikuti) sepuluh perintah berikut: jangan membunuh 
wanita, anak-anak, orang yang sudah tua; jangan menebang pohon yang berbuah, jangan merusak 
(tanah atau rumah) yang sedang dipakai, jangan membunuh kambing atau unta kecuali untuk dimakan, 
jangan tenggelamkan pohon kurma dan jangan bakar pohon-pohon itu…”  Lihat Malik ibn Anas, al-
Muwattha’ (Diriwayatkan oleh Malik dari laporan Yahya Ibn Sa’id dalam bab Jihad, 918).  
 
33 Dalam al-Qur’an, misalnya, disebutkan yang artinya, “Dan di antara tanda-tanda 
kekuasaan-Nya ialah menciptakan langit dan bumi dan berlain-lainan bahasamu dan warna kulitmu. 
Sesungguhnya pada yang demikan itu benar-benar terdapat tanda-tanda bagi orang-orang yang 
mengetahui. (Q. s., al-Rūm/30:22). 
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bagian lingkungan. Perang-perang dan genocide dalam sejarah peradaban manusia 
telah memperlihatkan citra tak terlindunginya manusia sebagaimana dijelaskan dalam 
al-Qur’an di atas. 
 
2). Binatang 
Menurut Islam, binatang adalah bagian organik dari alam lingkungan. Temuan 
ekologi modern, bahkan menyebutkan bahwa binatang yang direfleksikan dalam al-
Qur’an disebut sebagai ummah sebagaimana manusia. Al-Qur’an menyatakan yang 
artinya, “Dan tiadalah binatang-binatang yang ada di bumi dan burung-burung yang 
terbang dengan kedua sayapnya, melainkan umat (juga) seperti kamu. Tiadalah 
Kami alpakan sesuatupun dalam Al-Kitab, kemudian kepada Tuhanlah mereka 
dihimpunkan.34  Sebagai ummah, binatang karena itu dilindungi dan Islam mengatur 
perlindungan terhadapnya. Misalnya, dalam cara menyembelih harus mempertajam 
pisau agar tidak terlalu menyakiti, tidak boleh membunuh mereka kecuali untuk 
dimakan, dan tidak boleh mengadu mereka dengan binatang lain untuk kesenangan 
manusia. Sebuah hadis menyebutkan: “Apakah kamu mau ia (binatang) mati dua kali? 
Mengapa kamu tidak mempertajam pisaumu sebelum menyembelihnya”.35 
Dalam memberi proteksi kepada binatang, Islam memperhatikan aspek psikis 
binatang sebagaimana bunyi hadis di atas. Penajaman pisau supaya tidak menyakiti 
adalah rasa perikebinatangan yang harus dimiliki manusia.  Tindakan ini termasuk 
bagian dari pemenuhan terhadap hak-hak binatang. Termasuk bagian dari proteksi 
terhadap binatang adalah larangan atas berburu binatang untuk tujuan kesenangan 
(hunting for fun). Ibn Taymiyah, pengikut mazhab Hambalî tentang ini menyatakan, 
“Berburu (binatang) karena untuk memenuhi kebutuhan diperbolehkan; jika untuk 
                                                 
 
34Q. s., al-An’ām/6:38  
 
35Hadis ini diriwayatkan oleh Al-Hakim. Dia menyatakan bahwa hadis tersebut sahih menurut 
metodologi yang dilakukan al-Bukhary.  
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kesenangan dan permainan dibenci.”36  Pernyataan Ibn Taymiyah itu menegaskan 
keharusan manusia memiliki tanggung jawab tinggi dalam perburuan binatang. 
Riwayat lain tentang proteksi Islam atas binatang ditunjukkan dalam larangan 
Nabi Muhammad SAW atas perburuan binatang bukan untuk kebutuhan. Ibn Mas’ūd 
menyatakan, “Kami sedang berjalan-jalan dengan Nabi (SAW). Tiba-tiba beliau 
meninggalkan kami (untuk sementara). Kami melihat seekor burung dengan dua 
anaknya dan kami mengambil anak-anak burung itu. (Induknya) mulai mengepak-
ngepakkan sayapnya (sebagai tanda protes). Ketika Nabi SAW datang (dan melihat 
apa yang terjadi) dia bersabda: “Siapa yang memisahkan induk burung itu dengan 
dua anaknya? Kembalikan dia kepada dua anaknya itu!”37  
Proteksi lainnya ditunjukkan dalam riwayat-riwayat lain yang sangat populer. 
Di antaranya adalah ancaman masuk neraka bagi orang yang melakukan pembiaran 
atau kelalaian terhadap binatang sehingga ia mati. Ini termasuk kategori pembunuhan 
terhadap binatang. 38  Jadi, perhatian Islam pada komponen-komponen terkecil 
lingkungan seperti pada binatang menunjukkan konsep otentik konservasi lingkungan. 
Otentisitas konsep ini menjadi sumber etik terdalam bagi Islam untuk melakukan 
perlindungan menyeluruh atas lingkungan alam baik biotik maupun abiotik. 
Selanjutnya, memukul dan melukai seperti dalam memberi tanda pada wajah 
binatang atau bagian lain juga dilarang. Jabir meriwayatkan sebuah hadis tentang ini: 
“seseorang hendaknya mencari cara lain untuk menandai binatang misalnya cat yang 
tidak beracun (mengandung racun)…” 39  Sikap Nabi Muhammad SAW itu 
menunjukkan perhatian beliau pada perlindungan binatang yang sangat jelas. Melukai, 
menyakiti, dan apalagi membunuh tanpa alasan adalah sebuah tindakan  terlarang. Ini  
 
                                                 
 
36Ibn Taymiyah, al-Fatāwā, jilid IV, h. 619.  
 
37Hadis diriwayatkan oleh Abū Dawūd dalam Bab tentang Jihād no. 2675.  
 
38Ibn Umar meriwayatkan sebuah hadits sebagai berikut, yang artinya,  “Seorang perempuan 
yang mengikat seekor kucing akan dimasukkan ke dalam neraka, baik karena ia tidak memberi makan 
atau pun karena ia tidak membiarkan kucing itu mencari makanannya sendiri.” (H.R. Bukhari) 
 
39Hadis diriwayatkan oleh Muslim, no. 2117  
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adalah bentuk perlindungan spesies binatang yang di jaman ini sedang diusung 
sebagai perlindungan biodiversity. 
Sejalan  dengan  argumen-argumen   tersebut di atas,  dalam  tulisannya, 
V.A. Mohamad Ashrof—seorang aktivis lingkungan dan seorang penulis India—
berjudul Animal Rights: An Islamic Perspective menyebutkan bahwa dunia binatang 
memiliki hak-haknya sendiri sebagaimana hak-hak yang dimiliki umat manusia. 40 
Pemberian hak-hak kepada binatang tersebut dimaksudkan bukan saja sebagai bentuk 
perlindungan tetapi juga sebagai bentuk penjagaan terhadap kesembangan mata rantai 
makanan. Selanjutnya, Ashrof menyatakan, “By creating right instincts, God has 
bestowed a balance chain so that food is available for everyone”. 41  Memelihara 
keanekaragaman hayati (biodiversity) dari spesies binatang dapat terbantu oleh 
prinsip-prinsip Islam ini. 
Prinsip-prinsip proteksi terhadap binatang yang begitu mengagumkan itu 
ternyata bukan hanya diakui oleh Islam sendiri, tetapi juga oleh para sejarahwan dan 
sosilog yang jujur. Dalam sejarah peradaban Islam, perlakuan binatang sebagaimana 
diatur oleh Syari’ah dan dipraktikkan oleh peradaban Islam ternyata menarik para 
ilmuwan itu untuk memberi komentar obyektif. 
R. Bosworth Smith, misalnya, menyatakan bahwa Nabi Muhammad SAW 
adalah penjamin yang nyata atas pembebasan binatang. Menurut Bosworth Smith, 
Nabi Muhammad dianggap telah meletakkan dasar-dasar etis perlindungan terhadap 
binatang dan orang-orang lemah. Smith selanjutnya menyatakan, “There is no 
religion which has taken a higher view in its authoritative documents of animal life 
and none wherein the precept has been so much honored by its practical 
observance.”42 
 
                                                 
 
40
 Lihat V. A. Mohamad Ashrof, Animal Rights: An Islamic Perspective dalam 
http://www.readingislam.com/servlet/Satellite?c=Article_C&cid, diakses pada 20 September 2008. 
 
41Mohamad Ashrof, Animal Rights: An Islamic Perspective, h. 5. 
 
42R. Bosworth Smith, Mohammad and Mohammedanism (London: Smith, Elder & Co., 1874), 
h. 178.  
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 Smith mengakui kebesaran ajaran Islam yang bukan saja peduli pada orang 
miskin dan orang lemah, tetapi juga peduli pada makhluk yang lebih rendah, yaitu 
binatang. “Ini merupakan hasil atau akibat dari ajaran Islam sehingga binatang 
diperlakukan dengan sangat lembut dan penuh kasih sayang di seluruh dunia 
Muslim”, kata Smith selanjutnya.43  
 D. S. Margoliouth (1858-1940), seorang Profesor Bahasa Arab pada 
Universitas Oxford, juga memuji ajaran Islam tentang perlakuannya pada binatang. 
Dia menyatakan bahwa visi Nabi Muhammad SAW pada dunia binatang  sangat jelas, 
“Sifat kemanusiaannya bahkan telah menjangkau ke makhluk yang lebih rendah. 
Beliau melarang memperlakukan burung-burung hidup sebagai sasaran tembak para 
penembak (Musnad, 1273) dan melarang para pengikutnya membakar sarang semut 
agar hilang (Musnad, 1396).44  Komentar Margoliouth yang oleh sementara orang 
disebut sebagai sangat kritis kepada Islam, tetapi dalam pandangannya terhadap 
proteksi Islam atas binatang sangat positif. Apalagi dia mengutip sumber-sumber 
hadis yang dianggap sebagai cermin dari Sunnah Nabi Muhammad SAW. 
 Selanjutnya, Peter Singh (lahir 1946) dalam buku klasiknya In Defense of 
Animal berkomentar: “Orthodox Jewish and Moslem dietary laws forbid the 
consumption of meat from an animal ‘who is not healthy and moving’ when killed.”45 
Singh mengamati cara yang lebih manusiawi di dalam Islam dalam aturan 
menyembelih binatang, termasuk agama Yahudi ortodoks. Kehalalan dalam cara 
Islam, karena itu, dianggap oleh Singh sebagai memenuhi cara-cara higienis dan 
ekologis. 
 Komentar-komentar non-Muslim atas proteksi binatang dalam tradisi Islam 
menunjukkan pengakuan jujur pada potensi ajaran Islam sebagai instrumen penopang 
biodiversity. Karena itu, dalam Islam tak mengenal budaya vivisection (operasi atas 
                                                 
 
43
“It is the result of Islamic teaching that the animals have been treated with utmost kindness 
and love throughout the Muslim world”. Lihat R. Bosworth Smith, Mohammad and Mohammedanism, 
h. 212.  
 
44David Smith Margoliouth, Muhammad and the Rise of Islam (London: n.p.) dicetak ulang 
oleh Voice of India (New Delhi, 1985), h. 458.  
 
45Peter Singh, In Defense of Animal (Oxford: Basil Blackwell, 1985), h. 153.  
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binatang hidup-hidup) sebagaimana dikenal dalam tradisi kedokteran. Selama lebih 
dari 2000 tahun, viviseksi atas binatang telah dipraktikkan dalam peradaban manusia. 
Catatan-catatan yang ada menunjukkan bahwa pada abad ke-3 sebelum Masehi di 
Aleksandria (Mesir Kuno), seorang saintis-filosof bernama Erasistratus menggunakan 
binatang untuk mempelajari fungsi tubuh. Seorang dokter Yunani bernama Galan 
menggunakan kera untuk membuktikan teorinya bahwa aliran darah membawa darah 
bukannya udara. 46  Selanjutnya, sejak abad ke-19, manusia secara luas mulai 
menggunakan binatang dalam eksperimen-eksperimen mereka. Ini membuktikan 
bahwa ada penghargaan tinggi pada pengembangan fisologi, biokimia, farmakologi, 
dan imunologi yang justru merendahkan binatang. Perguruan-perguruan tinggi, 
rumah sakit, dan laboratorium swasta memakai monyet, anjing, kucing, kelinci, tikus, 
dan katak untuk penelitian-penelitian biomedis. Lebih dari 15 juta binatang disiksa 
dan dibunuh di laboratorium setiap tahun untuk menguji “keamanan” kosmetik dan 
produk-produk rumah tangga.47 
 Kenyataan ini berkebalikan dengan ajaran Islam seperti yang telah diurai di 
atas. Fritjof Capra, dengan sangat baik menyebutkan bahwa Descartes adalah 
pembela viviseksi. “Descartes sendiri membela viviseksi ini, dan percaya bahwa 
binatang tidak merasa menderita dan bahwa teriakan binatang itu tidak berarti lebih 
daripada sekadar bunyi geritan-roda; sekarang praktik penganiayaan terhadap 
binatang secara sistematis dan tak manusiawi masih ada dalam ilmu-ilmu 
kehidupan.”.48 Viviseksi adalah salah tu bentuk watak reduksionistis atas makhluk 
non-manusia seperti yang dikemukakan oleh Loeb. “Organisme hidup adalah mesin 
kimia yang memiliki kekhususan dalam melestarikan dan memproduksi dirinya 
sendiri.”49 Pandangan kaum reduksionis tersebut memperlihatkan sebuah pandangan 
sekular yang kehilangan rasa hormat dan rasa kasih sayang kepada binatang. Islam, di 
                                                 
 
46Peter Singh, Animal Liberation: A New Ethics for OurTreatment of Animal (New York: 
Avon Discuss Books, 1975), h. 8.  
 
47Peter Singh, Animal Liberation, h. 9-10  
 
48Fritjof Capra, Titik Balik Peradaban, h. 122.  
 
49Dikutip kembali dalam Fritjof Capra, Titik Balik Peradaban, h. 122  
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sisi lain, adalah alternatif yang terdepan dalam proteksi otentik terhadap binatang dan 
ini telah memperoleh dukungan dari kaum ekoteolog dan kaum ekosof dari Barat 
maupun dari tradisi Timur (termasuk kearifan Tao). 
 
3). Tanaman 
 Proteksi Islam terhadap tanaman bersifat primordial. Artinya, proteksi itu 
menyetubuh (bagian organik) dalam perintah-perintah moral Islam tentang keharusan 
menanam, menyiram, merawat, dan keindahan. Ayat-ayat al-Qur’an secara langsung 
dan tidak langsung menyinggung tema-tema tersebut. Kata ista’mara50  yang berarti 
“memakmurkan” adalah suatu konsep membangun berupa upaya penghijauan melalui 
gerakan menanam baik untuk makanan maupun untuk keindahan. 51  Penghijauan 
adalah konsep perlindungan tanaman yang memiliki fungsi sebagai paru-paru dunia 
di samping fungsi lain (seperti untuk obat-obatan, makanan, dan lain-lain). 
 Karena itu, Islam melarang menebang pohon tanpa alasan yang dibenarkan 
dan merusak hutan. Hukuman menebang pohon bahkan dikaitkan dengan masuk 
neraka seperti sabda Nabi Muhammad SAW yang artinya, “Barang siapa menebang 
pohon (tanpa alasan yang membenarkan), Tuhan akan mengirimnya ke neraka.”52 
Hukuman yang berat bagi para perusak pohon atau hutan mencerminkan kedalaman 
makna karena akibat dari kerusakan hutan atau hilangnya pohon-pohon akan berarti 
hilangnya keselamatan manusia. 53  Banjir, longsor, dan pemanasan global dengan 
segala dampak yang menyertainya adalah contoh-contoh dari akibat penggundulan 
hutan atau deforestasi. 
 Sebaliknya, Islam menghargai tinggi para penanam dan para pemelihara 
pohon atau tanaman. Imam al-Qurthūbî, misalnya, menghukumi fardhū kifāyah 
gerakan menanam pohon atau bertani. “Bertani (dan menanam pohon) merupakan 
                                                 
 
50
 (Q. s., Hūd/11:61) 
 
51Bandingkan Yusuf Qaradhawi, Islam Agama Ramah Lingkungan, h. 91.  
 
52Hadis riwayat al-Tirmidzi.  
 
53Hadi S. Alikodra menyamakan penebangan hutan secara ilegal sebagai bentuk terorisme 
karena korban-korban yang ditimbulkannya sangat kolosal. Lihat Hadi A. Ali Kodra, Global Warming: 
Banjir dan Tragedi Pembalakan Hutan, h. 94.  
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bagian dari fardhu kifayah, maka pemerintah harus menganjurkan manusia untuk 
melakukannya, salah satunya adalah dengan menanam pepohonan.”54  
 Dalam hadis-hadis perintah menanam pohon juga disebutkan. Perintah itu 
dikaitkan dengan sedekah dan sebuah visi berkelanjutan. Yang berkaitan dengan 
sedekah diriwayatkan oleh Bukhari dan Muslim dari Anas bahwa Rasulullah SAW 
bersabda: “Apabila seorang Muslim menanam tanaman, kemudian tanaman itu 
dimakan burung, manusia, ataupun hewan maka hal tersebut sudah termasuk 
sedekah”.55 Hadis ini memiliki visi biodiversity dan keseimbangan lingkungan. 
 Sementara hadis yang terkait dengan visi keberlanjutan diriwayatkan oleh 
Abu al-Darda’. Disebutkan bahwa seseorang berjalan di depan Abu al-Darda’ ketika 
itu ia sedang menanam pohon asam, dan orang itu berkata, “Mengapa engkau 
menanam pohon ini sedang kamu sudah lanjut usia, sedangkan pohon itu akan 
berbuah dalam rentang waktu yang amat lama?” Maka Abu al-Darda’ menjawab, 
“Saya hanya mengharap pahalanya, dan biarlah orang lain yang memakan 
buahnya.”56 Jawaban Abu al-Darda’ adalah cermin dari sebuah visi keberlanjutan 
yang menanam untuk generasi yang akan datang. Jawaban ini juga menandai 
konsistensi ajaran Nabi Muhammad SAW dan al-Qur’an yang dipegang teguh oleh 
para Sahabat Nabi SAW. Menanam adalah simbol ‘pemakmuran bumi’ seperti 
disebut dalam al-Qur’an Surah Hud ayat 61. Konsep ini menandai sebuah visi 
konservasi lingkungan dalam arti yang holistik dan komprehensif. 
 
4). Tanah  
 Kata ’ardh (bumi) menurut Mawil Izz Deen disebut sebanyak 485 kali di 
dalam al-Qur’an.57  Data ini menunjukkan makna penting bumi atau tanah dalam 
kehidupan. Bahkan al-Qur’an menghubungkan kepemimpinan manusia dengan bumi 
                                                 
 
54Abū Abdillāh Muhammad bin Ahmad al-Qurthūbî,  Al-Jāmi’ lil-Ahkām al-Qur’ān, Jilid 3,   
h. 306. 
 
55Hadis muttafaq ‘alayh dalam Lu’lu wal-Marjān.  
 
56Dikutip kembali dalam Yusuf Qaradhawi, al-Halāl wa al-Harām, h. 123.  
 
57 Mawil Y. Izz Deen, Islamic Environmental Ethics, Law, and Society dalam 
http://hollys7.tripod.com/religiondecology/id5.html, diakses pada 13 Januari 2009.  
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dalam istilah khalîfatullāh fî al-‘ardh (wakil Allah di bumi).58 Bumi adalah tempat 
makhluk hidup berawal dan berakhir.59 Posisi penting bumi semacam ini memperoleh 
perhatian besar oleh al-Qur’an sebagaimana banyak ayat dan atau ungkapan 
mengenai bumi di dalamnya. 
 Hamparan tanah di bumi adalah penopang kehidupan seluruh makhluk hidup. 
Bumi adalah satu-satunya planet di tata surya bahkan di alam semesta yang menjadi 
tempat kehidupan dengan seluruh sifat-sifat penunjangnya.60  Karena satu-satunya, 
Allah pun memberi petunjuk kepada manusia untuk menjadi khalifah di bumi yang 
mengelola dan memanfaatkannya dengan penuh tanggung jawab. Karena demikian 
pentingnya bumi, maka Islam memberikan sejumlah prinsip etis untuk melindunginya 
dari pencemaran atau polusi.  
 Sebuah hadis, terkait dengan proteksi bumi dari polusi, mengharuskan 
manusia untuk menjaga bumi tetap bersih. Hadis itu menyatakan bahwa Allah 
menyukai kebajikan, kebersihan, dan kemurahan. Hadis itu mengakhiri kalimatnya 
dengan permintaan Nabi Muhammad SAW kepada kaum Muslim untuk 
membersihkan halamannya. 61  Hadis ini harus dimaknai secara luas dan menjadi 
prinsip etis tentang perlindungan menyeluruh tanah atau bumi dari segala polusi 
sehingga kebaikan-kebaikan bumi tetap dapat menjadi penopang kehidupan bagi 
seluruh makhluk.  
 
 
                                                 
 
58Lihat di antaranya Q. s., al-Baqarah/2:30 dan Shād/38:26  
 
59Firman itu artinya, “Di bumi itu kamu hidup dan di bumi itu kamu mati, dan dari bumi itu 
(pula) kamu akan dibangkitkan.” QS, al-A’rāf/7:25 
 
60Istilah “satu-satunya bumi” (Only One the Earth) juga dikemukakan oleh  Barbara Ward 
dan Rene Dubos dalam makalahnya berjudul Only One The Earth. Dalam bukunya itu, keduanya 
menulis, “Dua dunia milik manusia—biosfer yang merupakan warisannya, teknosfer yang merupakan 
ciptaannya—tidak seimbang. Hal ini sungguh mengandung potensi konflik yang mendalam. Dan 
manusia berada di tenaghnya. Inilah engsel pintu sejarah tempat kita berdiri, pintu ke masa depan 
terbuka ke arah suatu krisis yang lebih cepat, lebih global, lebih tidak terelakkan dan lebih 
menakjubkan ketimbang dengan krisis-krisis yang pernah dialami umat manusia.” Lihat Barbara Ward 
and Rene Dubos, Only One Earth, (New York: W.W. Norton, 1972), h. 12. 
 
61Hadis diriwayatkan oleh al-Tirmidzi no. 2799.  
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 Soal kebersihan atau kesehatan tanah, Islam bahkan menghubungkannya 
dengan keimanan. Islam menciptakan batas antara keimanan dan kebersihan di mana 
yang disebut terakhir, menurut Musthafa Abu-Sway, menjadi bagian dari suatu 
kredo.62 Nabi Muhammad SAW bersabda, yang artinya: “Kebersihan adalah separoh 
dari iman.”63 Selain kebersihan sebagai sebuah kredo, yaitu terkait dengan masalah 
keimanan, ia juga sebagai konsep yang terkait dengan tawhîd sebagaimana dijelaskan 
dalam suatu hadits.64  
Jelaslah bahwa tindakan menyingkirkan kendala adalah tindakan remeh 
menurut orang, tetapi sesungguhnya ia terkait dengan iman seseorang menurut Islam. 
Tindakan kecil ini memiliki akibat-akibat positif bagi perlindungan tanah. Dari hal-
hal kecil, Islam menaruh perhatian dan menjadikannya bagian dari iman yang berarti 
nilainya kurang lebih sama dengan beriman kepada Allah dan rasul-Nya. Riwayat 
Abu Hurairah memperkuat hadis ini. Nabi Muhammad SAW bersabda, yang artinya, 
“Hati-hati dengan dua (tindakan yang membawa) kutukan: menjadikan dirinya 
penghalang di jalan orang, atau di tempat teduh (tempat yang biasa dipakai untuk 
berteduh).”65 Sekalipun hadis-hadis itu bicara secara generik tentang ptoteksi bumi, 
namun hadis-hadis itu menjadi inspirator moral manusia.  
Proteksi kepada tanah juga dilakukan dengan konsep memanfaatkan lahan 
mati atau kosong yang di dalam fikih disebut sebagai ihyā’ al-mawāt.66 Pemanfaatan 
lahan kosong adalah upaya memanfaatkan tanah dari ketidakbergunaan dan 
ketidakterawatan. Arti memanfaatkan bukan dalam arti menguasai, tetapi 
memakmurkannya (I’mār). Bukan pula dalam arti eksploitasi, tetapi tanggung 
                                                 
 
62Musthafa Abu-Sway, Towards an Islamic Jurisprudence of the Environment: Fiqh al-Bî’ah 
fil Islām dalam http://homepages.iol.ie/~afifi/Articles/environment.htm  
 
63Hadis riwayat Muslim dari Abu Malik al-‘Asy’arî dalam Bab Thahārah.  
 
64Terjemah hadits itu yaitu, “Iman itu memiliki tujuh puluh cabang, yang tertinggi adalah 
cabang ‘Tidak ada Tuhan selain Allah’, dan cabang yang terendah adalah menyingkirkan kendala 
dari jalan orang (lewat), dan rasa malu adalah cabang iman itu.” (H.R. Bukhari dan Muslim)  
 
65Hadis diriwayatkan oleh Muslim, Ahmad, dan Abu Dawud.  
 
66 Istilah ihyā’ al-mawāt berasal dari sebuah hadis yang artinya, “Barangsiapa yang 
menghidupkan lahan-lahan mati, maka ia menjadi pemiliknya.” HR Abu Dawud 3073 dan al-Tirmidzi 
mengatakan ini hadis Hasan Gharîb 1378.  
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jawab. 67 Dalam kerangka pemikiran Yusuf Qaradhawi, proteksi terhadap bumi 
dikaitkan dengan tiga hal, yaitu: sebagai ibadah, sebagai khalifatullāh fî al-‘ardh, dan 
keharuskan memakmurkannya. 68  Ihya’ al-mawāt, karena itu, adalah bentuk dari 
proteksi Islam atas kelestarian tanah sehingga terus berkelanjutan tanpa pencemaran 
berarti. 
Selanjutnya, karena tanah di bumi memiliki daya dukung yang terbatas maka 
memelihara dan mengelolanya adalah sebuah keniscayaan. Bumi memiliki batas-
batas kemampuannya untuk melakukan recovery setelah dicemari. Punahnya 
peradaban Maya 250 SM-950 M di Meksiko, diduga karena lapisan bumi atas yang 
subur (top soil) kehilangan unsur hara sehingga tanaman tidak tumbuh lagi yang 
berarti terjadi kelaparan massal.69  Sebab-sebab punahnya peradaban Maya itu, di 
samping disebabkan oleh pola iklim yang ekstrem, badai, gempa bumi, kekurangan 
air, persaingan pandang rumput savana, dan populasi berlebihan, juga yang terpenting 
adalah hilangnya kesuburan tanah. 70  Fakta historis ini memperlihatkan betapa 
pentingnya merawat tanah sebagai unsur penting kehidupan. Islam memberi perhatian 
spesifik atas proteksi bumi atau tanah. Kesehatan tanah, karena itu, menjadi prasyarat 
bagi kehidupan di bumi sehingga menjaganya sama dengan melindungi jiwa, agama, 
akal, keturunan, dan properti. 
  
5).  Air 
 Air dalam al-Qur’an disebut sebagai sumber kehidupan. Al-Qur’an menyebut 
demikian, yang artinya: “Kami jadikan segala sesuatu yang hidup dari air.” 71 
Penegasan al-Qur’an ini menunjukkan posisi vital air dalam bumi yang menjadi 
                                                 
 
67Lihat Musthafa Abu-Sway, Jurisprudence of the Environment: Fiqh al-Bî’ah fî al-Islām 
dalam http://homepages.iol.ie/~afifi/Articles/environment.htm    
 
68Yusuf Qaradhawi, Islam Agama Ramah Lingkungan, h. 90.  
 
69Lihat Al Gore, Earth in the Balance, h.  34. 
 
70Al Gore, Earth in the Balance, h. 36  
 
71Q. s., al-Ambiyā’/21:30  
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pembeda dengan planet-planet lainnya di Tata Surya (solar system).72 Air di bumi 
membungkus sekitar 71 persen dari permukaan yang ada sehingga bumi menjadi 
planet biru.73  
 Al-Qur’an juga menyebutkan bahwa bumi yang semula kering akan hidup 
atau hijau bila disiram dengan air hujan. “Dan kamu lihat bumi itu kering, kemudian 
apabila Kami turunkan air di atasnya, hidup dan suburlah  bumi itu serta 
menumbuhkan berbagai macam tumbuh-tumbuhan yang indah.”74 Kehidupan sangat 
bergantung pada air dan air menjadi simbol dari harta karun rahmat Allah untuk 
makhluk-Nya.  
 Martin Lings, dalam tulisannya “The Qoranic Symbolism of Water” 
menyamakan air yang diturunkan dengan wahyu yang diturunkan dengan 
menggunakan kata “anzala” (sent down) yang menyimbolkan sebuah rahmat agung 
al-Rahmān.75  Seperti wahyu al-Qur’an, air adalah rahmat yang memberi kehidupan 
dan menjadikannya pedoman dalam hidup di dunia. Penyamaan air hujan dengan 
wahyu oleh Lyngs, menunjukkan fungsi air yang sebagaimana wahyu sangat 
dibutuhkan oleh manusia sehingga hidupnya berada dalam petunjuk-Nya. Lyngs 
mengutip al-Qur’an yang artinya, “Dan Tahta-Nya berada di atas air” 76  untuk 
menunjukkan ada dua air, yaitu yang di langit dan yang ada di bumi.77 
 Keberadaan air yang sangat vital itu, membuat proteksi Islam atas air dari 
pencemaran sangat tegas. Sebagaimana ditunjukkan ayat-ayat di atas, Islam memberi 
prinsip-prinsip etis tentang makna penting air dan bahkan menyamakannya dengan 
wahyu al-Qur’an. Dengan meletakkan prinsip-prinsip etis itu, Islam menyuguhkan 
                                                 
 
72Lautan atau air merupakan ciri khas planet bumi yang membedakannya dengan planet-
planet lain. Agus S. Jamil menyebutkan keistimewaan bumi. Posisi bumi berjarak sekitar 150 juta km 
dari Matahari dan massa bumi dan kondisi atmosfer yang ada merupakan rahmat Allah swt bagi 
makhluk hidup. Lihat Agus S. Jamil,  Al-Qur’an & Lautan (Bandung: Penerbit Mizan, 2004), h. 2-3. 
 
73Agus S. Jamil, Al-Qur’an & Lautan, h. 2.  
 
74Q. s., al-Hajj/22:5  
 
75 Martin Lyngs, The Qoranic Symbolism of Water dalam http://www.studiesin 
comparativereligion.com/Public/articles/browse.aspx?  
 
76Q. s., Hūd/11:7  
 
77Martin Lyngs, The Qoranic Symbolism of Water, h. 2.  
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konsep air sebagai bagian dari rahmat Allah dan memiliki nilai-nilai inntrinsik 
spiritual suci sebagaimana wahyu Allah itu. Posisinya yang sakral ini, ada kewajiban 
manusia untuk hormat kepada air (dalam arti menjaga, mengelola, dan 
memanfaatkannya sebaik mungkin). 
 Selanjutnya, proteksi terhadap air, juga disinggung di dalam hadis. Proteksi 
atas air di antaranya terkait dengan penggunaan yang wajar atas air. Hadis itu 
misalnya menyatakan, yang artinya, “Seseorang tidak boleh mandi di air yang tenang 
ketika dia sedang junūb.”78 Air yang tenang adalah air yang tidak mengalir seperti di 
sungai sehingga bisa memengaruhi bahu, warna, dan rasa air itu.79 Penggunaan air 
yang wajar bukan saja dalam hal thaharah, tetapi juga dalam hal pemanfaatan air 
secara umum. Ini terkait dengan larangan Islam terhadap sikap boros, termasuk sikap 
boros terhadap air. Sebagaimana pencemaran air, sikap boros terhadap air juga 
dilarang karena ini terkait dengan perlakuan yang proporsional sebagai sikap tengah 
atau wasathan dari umat Islam atas air. 
 Selain proteksi di atas, Islam juga memberikan prinisp etis tentang 
penggunaan dan kepemilikan air. Dalam sebuah hadis, Nabi Muhammad SAW 
bersabda, yang artinya, ”Orang Islam berbagi bersama dalam tiga hal: rumput, air, 
dan api”.80 Dari hadis ini, Islam melarang usaha apapun yang bermksud menguasai 
air.  Menurut Yahya Ibn Adam (1896, 75) Islam melarang menjual air kepada umum 
berdasarkan hadis, “Rasulullah melarang penjualan air secara berlebihan.”81 Atas 
dasar hadis ini, menurut Van Den Berg (1896, 123), sebagaimana dikutip Caponera, 
para penulis Kitab meyakini bahwa Nabi Muhammad SAW telah membangun sebuah 
komunitas air yang digunakan untuk orang banyak.82 Pengakuan Van Den Berg tidak 
                                                 
 
78Hadis diriwayatkan oleh Abu Dawud, Nasā’î , dan Ibn Majah. 
 
79Dalam kitab-kitab fikih, terutama dalam Bab Thaharah, yang biasanya menjadi bab awal 
konsep kebersihan, masalah air banyak dibahas. Ini menunjukkan para ulama Islam mengikuti spirit al-
Qur’an tentang fungsi air. 
 
80Hadis diriwayatkan oleh Abu Dawud 3470.  
 
81Hadis diriwayatkan oleh Muslim 3798.  
 
82
 Dante A. Caponera, “Ownership and Transfer of Water and Land in Islam” dalam Water 
Management in Islam, Naser I. Faruqui et al. (eds.), h. 95.  
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berlebihan karena prinsip-prinsip etis Islam tentang komponen lingkungan, dalam 
bahasan air, bukanlah sebuah prinsip tanpa sadar (dalam arti by accidence), tetapi 
sepenuhnya berasal dari wahyu Allah, yakni al-Qur’an dan al-Hadis. 
 Analisis senada dilakukan oleh Dante A. Copanera seorang yang amat serius 
dalam penelitian tentang Water Laws in Moslem Countries.83 Dalam bukunya itu, 
Copanera mengeksplorasi hukum-hukum air di negara-negara Muslim yang 
menurutnya masih segaris dengan prinsip-prinsip etis Syari’ah di atas. 84  Dalam 
papernya yang lain, “Ownership and Transfer of Water and Land in Islam”, Copanera 
menyebutkan bahwa ada hak-hak orang atau binatang yang haus atas air. Caponera 
menyatakan bahwa the rigth of thirst secara hukum adalah hak mengambil air untuk 
memuaskan orang haus atau untuk memberi minum binatang yang haus. Ketentuan 
ini, menurut paham Sunni, kata Caponera selanjutnya, berlaku pada semua air di 
manapun.85 Aturan-aturan etis ini, baik yang ditulis oleh para yuris Muslim maupun 
non-Muslim menunjukkan dimensi terdalam dari perhatian Islam atas air. Bukan saja 
karena air sebagai sarana untuk beribadah kepada Allah (melalui wudhu, mandi, dan 
thaharah), tetapi juga karena air sebagai rahmat Allah yang menjadi sumber 
kehidupan semua makhluk-Nya. 
 Aturan etis Islam ini, yang muncul pada 1500 tahun yang lalu dan 
disempurnakan oleh penjelasan-penjelasan para yuris belakangan, dapat menjadi 
prinsip-prinsip agung untuk konservasi air ketika polusi air kini makin mengancam 
kelangsungan hidup manusia di bumi. Jenis penyakit akibat polusi air juga 
menampakkan keragamannya.86 Hujan asam akibat polusi udara adalah varian lain 
                                                 
 
83Dante A. Copanera, Water Laws in Moslem Countries (Rome: FAO Publications, 1973).  
 
84Dante A. Copanera, Water Laws in Moslem Countries, h. 3  
 
85Dante A. Caponera, “Ownership and Transfer of Water and Land in Islam” dalam Water 
Management in Islam, Naser I. Faruqui et al. (eds.), h. 94-95.  
 
86 Temuan ilmiah dari sejumlah penelitian menunjukkan bahwa penyakit itai-itai yang 
menimpa penduduk Jepang pada 1950-an adalah akibat pencemaran air oleh kadmium (Cd) yang 
masuk melalui irigasi dari industri. Penderita penyakit ini mengalami kelembekan pada tulang dan 
patah tulang pada bagian lain. Selanjutnya adalah penyakit Minamata. Pada sekitar akhir 1953 
penduduk sekitar Teluk Minamata terserang wabah penyakit neurologik yang tidak menular. 
Pencemaran ini masuk melalui ikan yang menjadi makanan penduduk Minamata itu. Ciri-ciri dari 
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dari polusi air itu. Akibat-akibat dari hujan asam telah banyak diungkap dan 
semuanya mengarah pada kesadaran akan konservasi air dalam artinya yang 
menyeluruh. Selain masalah polusi, dunia modern juga dihadapkan pada masalah 
privatisasi air oleh para pemilik kapital. Fenomena privatisasi air telah menunjukkan 
problem lain dalam masalah pemanfaatan air sebagai sumber bersama semua 
masyarakat. Dalam kerangka argumen tersebut, masalah-masalah polusi air dan 
problem privatisasi air dapat mengambil kearifan-kearifan prinsip etis dari khazanah 
Islam itu. 
 
6). Udara 
 Proteksi Islam atas air adalah sama besarnya dengan proteksi Islam atas 
komponen-komponen lingkungan lain (manusia, tanaman, binatang, tanah, dan air). 
Di dalam al-Qur’an kata udara dalam pengertian angin disebut sebanyak 27 kali. 
Fungsi air, misalnya, di dalam al-Qur’an disebutkan sebagai perantara dan pendorong 
kapal-kapal di lautan. “Dan Kami telah meniupkan angin untuk mengawinkan 
(tumbuh-tumbuhan) dan Kami turunkan hujan dari langit, lalu Kami beri minum 
kamu dengan  air itu.”87 Penegasan udara atau angin sebagai pendorong kapal-kapal 
terdapat dalam Q. s., Yūnus/10:22, angin sebagai pendorong hujan (Q. s., al-
A’rāf/7:57), dan angin sebagai penyebab bencana (Q. s., al-Dzāriyāt/51: 41-42). Jika 
kata rîh (secara harfiyah berarti angin) dikaitkan dengan rūh, maka angin atau udara 
atau nafas menyimbolkan kehidupan. 88  Fungsi udara karena itu sama pentingnya 
dengan fungsi air, tanah, dan api. Kempat unsur inilah yang menurut para filosof 
kuno dianggap sebagai empat unsur kehidupan. 
 Secara spesifik, Islam tidak menjelaskan langkah-langkah melindungi udara 
dari pencemaran. Tapi, prinsip-prinsip etisnya membantu pada spirit perlindungan 
                                                                                                                                           
penyakit Minamata adalah melemahnya otot, hilangnya penglihatan, terganggunya fungsi otak, dan 
kelumpuhan yang sering berakhir pada kematian. Lihat Otto Soemarwoto, “Dari Stokholm ke Rio: 
Implikasinya Bagi Pembangunan Nasional” dalam Journal Analisis CSIS, Tahun XXI, No. 6, 
Nopember-Desember 1992, h. 498-513.  
 
87Q. s., al-Hijr/15:22.  
 
88
 Bandingkan dengan Q. s., al-Nisā’/ 4:171, Maryam/19:17, al-Sajdah/32:9. 
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oleh manusia. Penyebutan al-Qur’an di atas bersifat generik namun cukup jelas ke 
mana arah prinsip itu. Sebuah hadis, misalnya, hanya menyebut ‘jangan mencela’ 
kepada angin seperti sabda Rasul, yang artinya, “Janganlah kalian mencela angin, 
karena sesungguhnya ia berasal dari ruh Allah ta’ālā yang datang membawa rahmat 
dan adzab. Tetapi mohonlah kepada Allah dari kebaikan angin tersebut dan 
berlindunglah kepada Allah dari kejahatannya.” 89  Hadis ini memberi kerangka 
perintah etis untuk menghormati udara dan melindunginya dari polusi. Jika udara 
terlindungi, maka ia akan menjadi rahmat yang membawa keberkahan. Jika ia 
tercemar maka ia bisa menjadi adzab. Fungsi ganda udara seperti disebut al-Qur’an 
maupun hadis menunjukkan petunjuk bahwa ia bisa menjadi rahmat atau adzab 
tergantung bagaimana manusia memperlakukannya. 
 Polusi udara di jaman modern telah demikian parah. Polusi udara dapat 
berwujud terkoyaknya lapisan ozon oleh gas chloro fluoro carbon (CFC), terjadinya 
proses kimiawi dengan gas di udara sehingga menghasilkan hujan asam, 
meningkatnya suhu bumi akibat berkumpulnya ‘gas rumah kaca’ seperti CO2, Sox, 
Nox, CFC, dan lain-lain menjadi selimut yang membalut bumi.90 Sebab-sebab polusi 
udara tersebut sebagian besarnya akibat aktivitas manusia melalui industrialisasi, 
teknologi transportasi, pandangan material, dan ekonomi sekular yang eksploitatif.91 
Tengara polusi udara ini menunjukkan bahwa sikap hidup dan pandangan hidup 
manusia menjadi penyebab tercemarnya udara dan lingkungan. Ini berarti menandai 
sebuah krisis spiritual yang pemecahannya bersifat spiritual pula. Konsep etis Islam 
dalam melakukan proteksi terhadap udara dapat menjadi sumbangan berarti dalam 
kehidupan manusia yang terancam oleh krisis menyeluruh lingkungan, termasuk 
udara. 
                                                 
 
89Hadis Riwayat Ahmad dan Abu Hurairah, Musnad (2/268,409, 518 dan Ibn Majah Kitab  al-
Adab (3727). Hadis ini juga disebutkan dalam Kitab Shahih al-Jāmi’ al-Shaghîr (7316).  
 
90Emil Salim, “Kesinambungan dengan Pembaruan”, dalam Jurnal Analisis CSIS, Tahun XXI, 
No. 6, November-Desember 1992, h. 489-497  
 
91Emil Salim, “Keseimbangan dengan Pembaruan” dalam Jurnal Analisis CSIS,  h. 491  
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 Terkait dengan proteksi komponen-komponen lingkungan di atas, di dalam 
tradisi etika Islam dikenal konsep ishlāh, yang secara harfiah berarti ‘konservasi’92 
dan lawannya adalah ifsād (dari kata fasad), yang berarti destruksi atau tindakan 
merusak (corruption).93 Kata ishlāh di dalam al-Qur’an dihubungkan dengan kata 
ifsād yang keduanya dipakai dalam konteks bumi. Lengkapnya terjemah ayat itu 
adalah, “Janganlah kalian membuat kerusakan di muka bumi, sesudah 
mengkonservasinya.” 94  Kata ishlāh dengan kata turunannya diulang di dalam al-
Qur’an sebanyak 181 kali.95 Ini menunjukkan pentingnya makna ini dalam konteks 
perlindungan lingkungan dan aspek-aspek yang terkait dengannya sehingga 
menimbulkan kebajikan-kebajikan otentik sebagaimana makna harfiah kata itu.96 
 Kata ifsād sebaliknya menunjukkan suatu tindakan merusak (afsada, yufsidu, 
ifsād) yang dalam ayat di atas terkait dengan larangan merusak bumi. Jika kata ini 
dikaitkan dengan Q. s., al-Rūm/30:41 yang menjelaskan kerusakan di daratan dan 
lautan akibat ulah tangan-tangan manusia, maka konsep ifsād adalah sebuah antitesis 
dari konsep konservasi lingkungan atau  ishlāh al-bî’ah (ri’āyat al-bî’ah). Dalam 
konteks ishlāh, Yusuf Qaradhawi memilih kata ihsān yang bukan saja dikaitkan 
dengan ibadah, tetapi juga dikaitkan dengan berbuat baik kepada atau untuk merawat, 
menghormati, dan lemah lembut terhadap lingkungan.97 Prinsip-prinsip konservasi 
lingkungan dalam titik tilik Syari’ah di atas menunjukkan sebuah etos otentik yang 
semuanya bertujuan pada kebaikan-kebaikan lingkungan dengan seluruh 
komponennya. Prinsip-prinsip itu pada dasarnya mengerucut pada pentingnya 
                                                 
 
92Saya pilih memaknai kata ishlāh dengan makna ‘konservasi’ agar relevan dengan konteks 
bahasan ekologi. Apalagi kata itu terkait dengan larangan merusak bumi.  
 
93
 Kata ishlāh berasala dari akar kata shad, lam, ha yang berarti layak, bagus, dan lawannya 
adalah fasad, yang berarti jelek atau rusak. Lihat Abu al-Hasan Ibn Faris bin Zakariya, Mu’jam 
Maqāyîs al-Lughah, h. 303. 
 
94Q. s., al-A’rāf/7:56  
 
95Lihat Muhmmad Fu’ad Abdul Bāqi, al-Mu’jam al-Mufahras lil-Alfādz al-Qur’ān al-Karîm 
(Maktabah Dahlan, Indonesia, t.th.), h. 520-523  
 
96Kata iṣlāh dan ifsād merupakan dua kata yang berlawanan. Dalam kitab mukhtār al-ṣihah, 
misalnya, dua kata itu didefinisikan demikian:  ا  ح او 		ا ةاو  !	او د #	ا  ح 	ا
د # Lihat al-Rāzî, Mukhtār al-Ṣihah (Beirut: t. tp., 1952), h. 75.   
 
97Bandingkan dengan Yusuf Qaradhawi, Islam Agama Ramah Lingkungan, h.  184-185 
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proteksi lingkungan sebagai sangat utama dan pertama karena lingkungan yang 
makin buruk membuat pemeliharaan atas agama, jiwa, akal, keturunan, dan properti 
menjadi tidak ada (#$	ا تارو'(	ا). Prinsip inilah yang dalam tradisi ushūl fiqh 
disebut sebagai al-maqāshid al-syarî’ah ()*'+	ا 	ا). 
  
C. Konservasi Lingkungan dalam Perspektif al-Maqāshid al-Syarî’ah 
 Uraian tentang ishlāh dan ifsād di atas adalah bagian dari penjelasan             
al-maqāshid al-syarî’ah, sekalipun juga menjadi bagian dari bahasan etis 
sebagaimana dikemukakan para mufassir dalam karya-karya mereka, terutama ketika 
mengomentari ayat-ayat tentang ishlāh dan ifsād. Ayat-ayat ‘lingkungan dan konsep 
perlindungannya’ di dalam al-Qur’an dan Hadits, pada dasarnya, perlu penjelasan 
operasional melalui argumen-argumen fikih dan perangkat metodologinya, yakni: 
ushūl al-fiqh. Karena itu, perspektif al-maqāshid al-syarî’ah dapat memperkaya basis 
imperasi etis konservasi lingkungan. 
 
1). Perspektif al-Maqāshid al-Syarî’ah 
 Perspektif al-maqāshid al-syarî’ah dalam wacana konservasi lingkungan telah 
disinggung oleh Musthafa Abu-Sway98 dan Yusuf Qaradhawi.99 Mengikuti analisis 
kedua tokoh ini, para penulis belakangan memperkaya perspektif-perspektif 
mashlahah sebagai prinsip Islam tentang konservasi lingkungan. 100  Prinsip 
mashlahah yang berintikan ‘kebaikan dan kemanfaatan’101 memang menjadi prinsip 
                                                 
 
98Musthafa Abu-Sway, Towards an Islamic Jurisprudence of the Environment: Fiqh al-Bî’ah 
f î  al-Islām dalam http://homepages.iol.ie/~afifi/Articles/environment.htm  
 
99Yusuf Qaradhawi, Islam Agama Ramah Lingkungan, h. 59-73  
 
100Di antaranya adalah Ali Yafie, Merintis Fikih Lingkungan Hidup (Jakarta: Ufuk Press, 
2006). 
 
101Makna mashlahah secara harfiah dapat dilihat dalam Ibn al-Manzūr, Lisān al-‘Arab (Beirut: 
Dār al-Fikr, 1972), juz II, h. 348. Secara luas definisi mashlahah di antaranya dikemukakan oleh al-
Syawkānî mengutip al-Khawārizmi, yakni:    	ا ,-. ع'+	ا د0!12- 	ا  !	 . دا'	او
3!$	ا 41  (“Maslahah adalah memelihara tujuan syari’ah dengan menghindarkan kerusakan  makhluk). 
Lihat al-Syawkānî, Irsyād al-Fuhūl ilā Tahqîq al-Haqq min ‘Ilm al-Ushūl (Beirut: Dār al-Fikr, t.th.),    
h. 242 
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yang amat relevan dalam seluruh pembicaraan Syari’ah tentang konservasi 
lingkungan. 
 Secara etimologis, kata mashlahat adalah kata benda infinitif dari akar kata 
sh-l-h (shaluha). Kata kerja ini digunakan untuk menunjukkan keadaan sesuatu atau 
seseorang yang baik, sehat, benar, adil, bajik, jujur atau secara alternatif untuk 
menunjukkan keadaan memiliki nilai-nilai tersebut. Kata ini juga digunakan untuk 
sesuatu urusan atau bisnis yang kondusif terhadap kebaikan atau yang ditujukan 
untuk kebaikan.  
 Arti etimologis lain yang dikemukakan ulama ushūl tentang mashlahat adalah 
identik dengan kata manfaat, baik dari segi lafal maupun makna. Ia juga berarti 
manfaat suatu pekerjaan yang mengandung manfaat seperti dalam perdagangan. 
Tetapi sebenarnya ada beberapa definisi yang dikemukakan ulama ushūl yang 
seluruhnya mengandung esensi yang sama. Imam Al-Ghazali meringkaskan definisi 
mashlahat dengan mengatakan bahwa pada prinsipnya ia berarti “mengambil manfaat 
dan menolak kemudharatan dalam rangka merawat tujuan-tujuan syara’”102 
 Dalam penggunaan bahasa Arab ada ungkapan nazhara fī mashālih al-nās 
(Dia mempertimbangkan hal-hal yang menghadirkan kebaikan bagi banyak orang). 
Atau ungkapan fî al-amri mashālih al-nās (ada kebaikan dalam urusan itu). 103 
Selanjutnya, di dalam al-Qur’an, pelbagai turunan dari akar kata shaluha banyak 
digunakan. Tetapi bukan dalam kata-kata mashlahat. Al-Qur’an memakai kata 
zhalama 104  (berbuat zalim), dan fasada (berbuat kerusakan). 105  Selanjutnya, kata 
shālih, bentuk fā’il dari shaluha banyak ditemukan dalam al-Qur’an. Kata ini 
dikemukakan dalam al-Qur’an, pada dasarnya, untuk menunjukkan makna baik, 
                                                 
102Abu Hamid Al-Ghazali, Al-Mustashfā, Jilid I (Bagdad: Mutsannā, 1970), h. 286-287 
103Lihat Lane, An Arabic-English Lexicon, Book IV (London: William Norgate, 1863-1893), 
h. 1714-1725.  
104
“Maka barangsiapa bertaubat (di antara pencuri-pencuri itu) sesudah melakukan 
kejahatan itu dan memperbaiki diri, Maka Sesungguhnya Allah menerima taubatnya. Sesungguhnya 
Allah Maha Pengampun lagi Maha Penyayang” (QS, 5:39). 
105Lihat QS, 26:123, 27:142, 2:220. 
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manfaat, dan berguna.106  Secara lebih tegas mashlahat dijelaskan oleh al-Ghazali di 
abad ke-12. al-Ghazali menyatakan bahwa yang dimaksud mashlahat adalah 
memelihara tujuan Syari’at (maqāshid al-syarî’ah), yang mencakup lima hal, yakni: 
memelihara agama, memelihara kehidupan, memelihara akal, memelihara keturunan, 
memelihara harta benda.107 Definisi al-Ghazali di atas memiliki kesamaan dengan 
yang dikemukakan oleh al-Syathibi dengan penekanan pada pemeliharaan al-
dharūrāt al-khamsah. Namun demikian, al-Ghazali dalam kitab al-Mushtashfā 
dianggap lebih jelas daripada yang pertama kali dikemukaka oleh ulama-ulama 
sebelumnya. 
 Definisi lain tentang mashlahat dikemukakan oleh Fakhruddîn al-Rāzî di abad 
ke-13, 108  Imām al-Juwaynî, al-Thūfi, 109  al-Syāthibî, 110  dan lain-lainnya. Semua 
definisi itu memiliki arti yang lebih kurang sama dengan definisi yang dibuat Al-
Ghazali. Ini masuk akal karena definisi-definisi oleh ulama belakangan hanya 
mengembangkan definisi  yang  dibuat  oleh al-Ghazali dalam  kitab Mustashfā.  
Perbedaannya terletak pada uraian mereka tentang cakupan, kewenangan, dan 
                                                 
 
106Ayat itu artinya, “Mereka beriman kepada Allah dan hari penghabisan, mereka menyuruh 
kepada yang ma'ruf, dan mencegah dari yang munkar dan bersegera kepada (mengerjakan) pelbagai 
kebajikan; mereka itu termasuk orang-orang yang saleh”. QS, Ali Imrān/3:114  
107Pada dasarnya (ashlan), ia (mashlahat) merupakan ungkapan untuk mencari hal-hal yang 
bermanfaat atau untuk menghilangkan sesuatu yang merugikan. Tetapi arti ini bukanlah yang kami 
maksudkan, sebab mencari kemanfaatan dan meghilangkan kerugian adalah tujuan-tujuan (maqāshid) 
yang dituju oleh penciptaan dan yang diwujudkan oleh kebaikan penciptaan dalam merealisasikan 
tujuan-tujuannya. Apa yang kami maksudkan dengan maṣlahat adalah memelihara tujuan Syari’at, 
yang mencakup lima hal: memelihara agama, memelihara kehidupan, memelihara akal, memelihara 
keturunan, dan memelihara harta benda. Yang memastikan terpeliharanya lima prinsip ini adalah 
maṣlahat dan yang merugikan terpeliharanya adalah mafsadat, dan menghilangkan hal-hal yang 
merugikan itu adalah mashlahat. Abdul Hamid Al-Ghazali, Al-Mustashfā, Jilid I (Bagdad: Mutsannā, 
1970), h. 286-287. Lihat pula Rāghib al-Ishfahānī, Al-Mufradāt fī Ghārib al-Qur’ān (Karachi: Tijārat 
al-Kutub, 1961), h. 286. 
108Lihat Fakhruddîn al-Rāzî, al-Mahṣūl fî Ilmi al-Ushūl (Beirut: Dār al-Kutub al-Ilmiyah, 
1988), cet. Ke-1 
109Lihat Najmuddin al-Thūfi, Syarh al-Arba’īn, dimuat dalam lampiran Musthafā Zayd, al-
Mashlahat fi al-Tasyrī’ al-Islāmî wa Najmuddin al-Thūfi (Kairo: Dār al-Fikr al’Arabi, 1954), h. 18. 
110Ibrahim Ibn Musa al-Syāthibî, al-Muwāfaqāt fi Ushūl al-Syarî’ah, Jilid II (Beirut: Dār al-
Ma’rifah, t.t).  
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pemakaian mashlahat dalam pengambilan atau penetapan hukum. Hal ini akan 
dibahas dalam subjudul penetapan hukum berdasarkan mashlahat. 
 Dari definisi Al-Ghazali tersebut di atas, mashlahat terkait erat dengan 
maqāshid al-syarî’ah. Kebaikan atau nilai-nilai yang mengandung kebajikan 
(mashlahat) harus merujuk pada terpeliharanya lima hal tadi (menjaga agama, 
kehidupan, akal, keturunan, dan harta benda) dan yang menghindarkan dari hal-hal 
yang mengancam atau membahayakan mereka. Karena itu, mashlahat sering menjadi 
unit operasional dari maqāshid al-syarî’ah. 
  Adalah al-Syāthibî dari kalangan ulama klasik yang dianggap paling concern 
dengan teori maqāshid al-syarî’ah sebagaimana diulas dalam karyanya al-Muwāfaqāt 
fî Ushūl al-Syarî’ah.111 Dalam banyak kajiannya, konsep mashlahat sering dipakai 
secara bergantian dengan maqāshid al-syarî’ah dengan arti yang lebih kurang sama. 
Jika maṣlahat adalah konsep kebaikan yang diakui secara umum, maka maqāshid al-
syarî’ah adalah unsur-unsur yang dicakup dalam konsep mashlahat itu. 
Doktrin atau teori maqāshid al-syarî’ah adalah kelanjutan dari konsep 
mashlahat sebagaimana dicanangkan para ulama sebelum Syatibi. Maqāshid al-
Syarî’ah, pada dasarnya, mengandaikan bahwa kemaslahatan harus merujuk pada 
nilai-nilai kebaikan yang diringkas dalam lima prinsip di atas tadi. Doktrin Syāthibî 
tentang maqāshid al-syarî’ah adalah upaya untuk menegakkan mashlahat sebagai 
unsur pokok tujuan hukum. Premis mashlahat, kata Syatibi selanjutnya, bisa 
                                                 
111Secara ringkas teori Syatibi dapat dinyatakan demikian: Aturan-aturan partikular (juz’i) 
Syari’ah dibangun oleh hukum-hukum universal (qawānîn kulliyah). Hukum-hukum itu diketahui 
melalui survai komprehensif terhadap pernyataan-pernyataan Syari’ah. Dengan menggunakan prosedur 
induksi sempurna (istiqrāi tamm), seseorang dapat bergerak dari aturan-aturan partikular kepada 
hukum-hukum universal Syari’ah. Tawaran al-Syatibi tidak lain dari suatu pergeseran yang luar biasa 
dalam prosedur metodologis. Karena itu, dengan menggunakan tawaran Syatibi segera akan 
memperluas jangkauan ijtihad dari keterbatasan-keterbatasan qiyās partikular sebelumnya, kepada 
suatu proses komprehensif, di mana induksi dan deduksi digunakan sekaligus. Induksi memungkinkan 
kita bergerak dari partikular kepada general, sebaliknya deduksi bergerak dari general kepada 
partikular. Lihat Ibrahim ibn Musa al-Syāthibî, al-Muwāfaqāt fî Ushūl al-Syarî’ah  (Beirut: Dār al-
Ma’rifah, t.t.), vol. 2, hlm. 29-39 
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ditegakkan dalam syari’ah dengan metode induksi (istiqrā’î/يإ'إ), baik sebagai 
tema umum dalam syari’at maupun dalam paparan tentang ‘ilat hukum (ratio legis) 
dari pelbagai perintah secara terinci.112  
 Makna  mashlahat dalam tradisi karya ulama klasik masih relevan. Dalam 
konteks konservasi lingkungan, prinsip kerja mashlahat dioperasikan untuk 
mencegah terjadinya kerusakan lingkungan yang dimanifestasikan dalam penjagaan 
atas lima hal: yakni menjaga agama, jiwa, akal, keturunan, dan properti. Lima hal ini 
dilihat dari perspektif ekologi adalah komponen-komponen lingkungan yang 
keberadaannya mutlak atau dalam terma ushūl al-fiqh disebut sebagai al-dharūrāt al-
khamsah. 
 Yusuf Qaradhawi mengelaborasi prinsip ini dengan menyatakan bahwa 
menjaga lingkungan sama dengan menjaga agama. Merusak lingkungan dan abai 
terhadap konservasi lingkungan sama dengan menodai kesucian agama serta 
meniadakan tujuan-tujuan Syari’ah. 113  Dengan kata lain, berbuat dosa (seperti 
mencemari lingkungan, merusak hutan, dan apatis pada lingkungan) dapat dianggap 
sebagai penodaan atas sikap beragama yang benar. 
 Di bagian lainnya, Qaradhawi menyebut bahwa menjaga lingkungan sama 
dengan menjaga jiwa, menjaga akal, menjaga keturunan, dan menjaga properti. 
Rasionalitasnya adalah bahwa jika aspek-aspek jiwa, keturunan, akal, dan properti 
rusak, maka eksistensi manusia di dalam lingkungan menjadi ternoda. Qaradhawi 
mengaitkan prinsip mahslahat dalam konteks ihsān, ibadah, dan akhlaq.114  Yusuf 
Qaradhawi, nampaknya, mengembangkan konsep maqāshid al-syarî’ah dari al-
Syatibi yang menyatakan bahwa pemeliharaan atas ‘al-dharūrāt al-khamsah’ adalah 
sebuah kemutlakan yang total yang meliputi pemeliharaan atas keberadaannya dan 
                                                 
 
112Al-Syatibi, al-Muwāfaqāt, vol. II, h.  30. 
 
113Yusuf Qaradhawi, Islam Agama Ramah Lingkungan, h. 64.  
 
114Keseluruhan pembahasan Yusuf Qardhawi dalam bukunya ini adalah tentang pemeliharaan 
lingkungan dari perspektif Ushuluddin, Fikih, Ushul Fikih, Sunnah, dan Etika atau Akhlaq. Lihat 
Yusuf Qaradhawi, Islam Agama Ramah Lingkungan…, h. 20, 26, 51, 59, dan 74.  
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pemeliharaan atas kepunahannya.115 Meski konsep ini dikemukakan dalam konteks 
abad ke-14 Masehi (masa hidup al-Syāthibî), namun prinsip-prinsipnya dapat 
digunakan dengan modifikasi-modifikasi baru dalam upaya Islam melakukan 
konservasi lingkungan.  
 Di masa-masa belakangan, elaborasi-elaborasi mashlahat terus mengalami 
dinamika dan berkesinambungan. Musthafa Abu-Sway, misalnya, juga menggunakan 
konsep maslahat sebagai titik tilik memproteksi lingkungan. Dia memakai konsep ini 
dalam bingkai al-maqāshid al-syarî’ah (tujuan-tujuan hukum). Bahkan ia 
berpendapat bahwa memelihara lingkungan adalah tujuan tertinggi Syari’ah. 116 
Selanjutnya, menurut Musthafa Abu-Sway, dengan melihat lima komponen dasar 
lingkungan itu, maka disadari bahwa melindungi lingkungan hidup merupakan tujuan 
tertinggi Syari’ah.117 
 Berbeda dengan Yusuf Qaradhawi yang nampak hati-hati, Musthafa Abu-
Sway secara tegas memanifestasikan spirit awal al-maqāshid al-syarî’ah yang 
dikemukakan al-Syāthibî di abad ke-14 M 118  ke dalam spirit modern tentang 
keharusan mutlak memelihara lingkungan. Abu-Sway tidak saja menegaskan 
memelihara lingkungan itu perlu atau wajib hukumnya, tetapi justru mengatakannya 
sebagai tujuan tertinggi Syari’ah. Penegasan ini memiliki konsekuensi besar baik 
secara etis, legal,  teologis,  maupun  filosofis.  Penegasan  ini  dapat  disetarakan  
dengan sebuah  
 
                                                 
 
115al-Syāthibî membagi maslahat pada tiga dharūrî, hājî, dan tahsînî. Pada keharusan menjaga 
yang dharuri, Syatibi menyatakan bahwa jika kelima hal tidak terjaga atau rusak, maka stabilitas dunia 
atau lingkungan (cetak miring tambahan penulis) menjadi rusak. Lihat al-Syāthibî, al-Muwāfaqāt, jilid 
II, h. 8.  
 
116Musthafa Abu-Sway, Towards an Islamic Jurisprudence of the Environment, h. 34 
 
117
“…Looking at the original five, we would recognize that to protect the environment is a 
major aim. For if the situation of the environment keeps deteriorating, there will ultimately be no life, 
no property, and no religion. The environment encompasses the other aims of the Syari’ah.” Lihat  
Musthafa Abu-Sway, Towards an Islamic Jurisprudence of the Environment, h. 34.  
 
118al-Syāthibî sebagai ulama yang mempopulerkan konsep ini menegaskan bahwa al-dharurat 
al-khamsah adalah wajib dan mutlak keberadaannya. Sebab tanpa kelima hal itu (memelihara agama, 
jiwa, akal, keturunan, dan properti) kehidupan tak pernah ada. Lihat al-Syatibi, al-Muwāfaqāt, jilid II, 
h. 8 
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kemutlakan total yang bila tidak dilakukan seluruh makna kehidupan dan 
kekhalifahan manusia di muka bumi menjadi hilang. Musthafa Abu-Sway misalnya 
mengungkapkan, “….The destruction of the environment prevents the human being 
from fulfilling the concept of vicegerency on earth. Indeed, the very existence of 
humanity is at stake here.” (Kerusakan lingkungan mencegah manusia untuk 
memenuhi konsep wakil Tuhan di muka bumi. Sungguh, eksistensi manusia yang 
paling penting sedang dipertaruhkan). 119  Argumen ini mempertegas prinsip al-
maqāshid sl-syarî’ah dalam kontribusinya terhadap upaya global menanggulangi 
krisis lingkungan. 
 Selain itu, prinsip al-maqāshid al-syarî’ah sebagai instrumen analisis fikih 
dapat diperkaya lagi ke unsur-unsur terkecil wacana fikih lainnya, misalnya, dalam 
definisi-definisi baru tentang halal dan haram (legal-formal). Pengertian halal, dalam 
konteks tafsiran ekologis misalnya, bukan saja harus memenuhi kriteria baik, tidak 
najis,  atau tidak mendatangkan keburukan, tetapi juga harus memenuhi kriteria 
ramah lingkungan. Label halal, karena itu, harus memasukkan muatan ramah 
lingkungan yang dalam konsep environmentalism dikenal dengan istilah 
ecolabelling.120  Ecolebelling ini bukan saja berlaku dalam produk-produk makanan 
atau barang komoditas, tetapi juga produk-produk jasa. Demikian pula di bidang 
ekonomi Islam, terutama dalam masalah produksi dan konsumsi harus dikembangkan 
ke arah ramah lingkungan. Ke dalam kategori ini adalah ecolebelling dalam produksi 
hutan, teknologi transportasi, dan lain sebagainya.  
 Selanjutnya, di bidang kependudukan konsep al-maqāshid al-syarî’ah dan 
mashlahat dapat menjelaskan secara argumentatif keharusan mengontrol kelahiran. 
Seperti diketahui, masalah krisis lingkungan terkait dengan masalah kependudukan. 
                                                 
 
119Musthafa Abu-Sway, Towards an Islamic Jurisprudence of the Environment, h. 34.  
 
120 Istilah ecolabelling muncul sebagai cara baru dunia industri  melindungi lingkungan. 
Ecolebelling diartikan sebagai  “a label which identifies overall environmental preference of a product 
or service within a specific product/service category based on life cycle considerations.” (suatu label 
yang mengidentifikasi keseluruhan preferensi lingkungan dari produk atau jasa dalam suatu kategori 
jasa atau produk khusus yang didasarkan pada pertimbangan-pertimbangan lingkungan hidup). Lihat 
http://www.gen.gr.jp/eco.html, diakses pada 20 April 2009.  
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Jumlah penduduk yang tidak terkendali dapat memengaruhi daya dukung bumi dan 
dapat menimbulkan krisis lingkungan karena terkait dengan kesediaan logistik 
pangan dan kebutuhan-kebutuhan hidup layak lainnya. 121  Teks-teks yang 
‘menganjurkan agar umat memiliki banyak anak’ harus ditafsirkan ulang atau di-
takhshîsh oleh kepentingan yang lebih tinggi yakni: terpeliharannya al-dharūrāt      
al-khamsah. 122  Tegasnya, kategori-kategori dan pertimbangan-pertimbangan halal-
haram, etis-tidak etis, benar-salah, dan baik-buruk harus pula mencakup bobot-bobot 
dan pertimbangan-pertimbangan ekologis dalam pengertian holistik. 
 Jadi, memelihara lingkungan sebagai tujuan tertinggi Syari’ah mengharuskan 
sebuah perubahan mendasar orientasi fikih, teologi, dan doktrin-doktrin Islam ke arah 
yang lebih ekologis.123 Konsep khalîfatullāh fî al-’ardh, taskhîr dan i’mār yang dikaji 
oleh para mufassir klasik dan modern perlu direvitalisasi ke dalam konsep holistik 
tentang memelihara lingkungan dalam tatapan-tatapan al-maqāshid al-syarî’ah. 
Kealpaan fikih-fikih klasik dalam mengurai masalah konservasi lingkungan secara 
spesifik bukanlah alasan untuk menunda pengembangan Fikih Lingkungan. Alat-alat 
bantu analisis telah disuplai oleh disiplin-disiplin lain, seperti metafisika sains dari 
Seyyed Hossein Nasr, Ziauddin Sardar, Nomanul Haqq, dan lain-lainnya. Dari 
                                                 
 
121Penjelasan-penjelasan tentang prediksi pertumbuhan pendudukan dan pengaruhnya pada 
masalah lingkungan dapat dibaca pada Joel E. Cohen, “Population Growth and Earth’s Human 
Carrying Capacity” dalam Science 269 (21 Juli 1995): 341-346; “How Many People Can the Earth 
Support?”, Science 35, no 6 (November-Desember 1995), h. 18-23. Informasi-informasi tentang 
prediksi pertambahan penduduk dunia juga dapat diakses pada 
http://www.undp.org/popin/wdtrends/exescum.html  
 
122Mengikuti argumentasi al-Syatibi yang ditegaskan lagi oleh Musthafa Abu-Sway bahwa 
memelihara #$	 ا تارو'(	ا  adalah sebuah kemutlakan yang total karena tanpanya aspek-aspek lain 
menjadi tidak berarti. Lihat al-Syātibî, al-Muwāfaqāt, jilid II, h. 8. Lihat juga Musthafa Abu-Sway, 
Towards an Islamic Jurisprudence of Environment, h. 34 
 
123Muna Abu Fadl, misalnya, mengakui bahwa untuk memberi kontribusi dalam perumusan 
suatu teori sosial yang secara intrinsik bersifat Islami, ilmuwan-ilmuwan sosial Muslim harus memiliki 
akses terhadap sumber-sumber wahyu. Dia juga menegaskan bahwa warisan ushūl sebagaimana 
adanya sekarang tidak lagi memadai dan tak dapat digunakan untuk tujuan penelitian sosial.  Agar 
operatif, metode-metode ushūl memerlukan suatu restrukturisasi komprehensif dengan 
mengelompokkan partikular ke dalam universal. Itulah sebabnya, kata Muna selanjutnya, ilmuwan-
ilmuwan Muslim kontemporer tidak memiliki jalan lain kecuali membangun disiplin-disiplin mereka 
berdasarkan konsep-konsep yang didasarkan secara langsung dari al-Qur’an. Lihat Muna Abu al-Fadl, 
Towards a Methodology for Dealing with the Sources of Islamic Theorizing, Editor al-Thayyib Abidin 
(Herndon, VA: Institute of International Islamic Thought, 1411/1990), h. 2072-2078.  
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disiplin ekologi dan ilmu perubahan iklim, konsep-konsep konservasi lingkungan 
juga telah memperoleh bahan-bahan berarti sehingga ini semua dapat menjadi 
ingredients dalam merumuskan konsep-konsep utama melindungi lingkungan dari 
sisi Islam, utamanya konsep al-maqāshid al-syarî’ah. 
 Dilihat dari kajian yang lebih mendalam, prinsip al-maqāshid al-syarî’ah dan 
maṣlahat merupakan suatu metodologi yang paling relevan dan paling bertahan 
dalam relevansinya dengan problem-problem kehidupan kontemporer,124  termasuk 
dalam problem dan krisis-krisis lingkungan. Melalui pintu teori dan prinsip al-
maqāshid al-syarî’ah dan mashlahat ini, revitalisasi fikih, pemahaman Syari’ah, dan 
pemikiran Islam dapat berkembang secara dinamis. Dalam konteks konservasi 
lingkungan, sebagaimana ditunjukkan Musthafa Abu-Sway dan Yusuf Qaradhawi, 
prinsip ini mampu mendobrak atau mendekonstruksi kebekuan fikih untuk 
selanjutnya merekonstruksinya menjadi sebuah fikih yang terus relevan dan up-to-
date. 
 
2). Kontribusi Himā () Dalam Konservasi Lingkungan  
 Konsep himā merupakan salah satu bentuk konservasi lingkungan. Istilah ini 
muncul dalam tradisi Arab sekitar 1500 tahun yang lalu yang oleh Muhammad SAW 
direvitalisasi sebagai konsep integral ajaran Islam.125 Konsep ini didefinisikan oleh 
fikih sebagai berikut: 
 
8- 91ا'	ا 4 س;	ا '8ا ,;* ى=	ا تا	ا ارأ 4 ,	ا ھ 9 	أ 
                                                 
124Henry Laoust, misalnya, sangat memuji teori maṣlahat dan al-maqāshid al-syarî’ah sebagai 
kekayaan peradaban Muslim. Ia mengatakan bahwa prinsip  maṣlahat dan al-maqāshid al-syarî’ah 
adalah salah satu gagasan yang membuat teori Hukum Islam dan studi-studi Islam lebih unggul 
daripada Kristen. Karena prinsip inilah Islam memiliki kesadaran akan realitas secara lebih maju 
daripada Kristen. Dikutip kembali dalam Muhamad Khalid Masud, Islamic Legal Philosophy: A Study 
of Abu Ishaq al-Syatibi’s Life and Thought  (Islamabad: Islamic Research Institute, 1977), h. 98.    
 
125 Sebagai perbandingan lihat  Othman Abd ar-Rahman Llewellyn, “The Bases for a 
Discipline of Islamic Environmental Law” dalam Islam and Ecology: A Bestowed Trust, Richard C. 
Foltz, Frederick M. Denny and Azizan Baharuddin, Eds. (New York: Harvard University Press, 2003). 
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 “Himā adalah suatu tempat berupa tanah kosong (mati) di mana pemerintah 
(Kepala Negara) melarang orang untuk menggembala di situ.”126 
  
 Selain definisi di atas, himā juga didefinisikan sebagai “area yang dibangun 
secara khusus untuk konservasi satwa liar dan hutan di mana ia merupakan inti dari 
undang-undang Islam tentang lingkungan.” 127  Dalam artinya yang awal, himā 
mempunyai lima jenis, yakni: 1) kawasan di mana penggembalaan ternak domestik 
dilarang, 2) kawasan penggembalaan yang dibatasi hanya untuk musim tertentu, 3) 
pemeliharaan lebah madu di mana penggembalaan dibatasi hanya pada musim 
berbuah, 4) kawasan hutan lindung yang tidak boleh ada penebangan dan 5) 
pengelolaan cadangan atau stok untuk keperluan kesejahteraan penduduk desa atau 
kota atau suku setempat. 128  Penjelasan-penjelasan himā tersebut dapat mengurai 
perannya dalam konservasi lingkungan dari sisi tradisi Islam.  
 Konsep himā, karena itu, bukan hanya memperoleh basis historis dalam 
peradaban Islam, tetapi juga memiliki basis teologis di dalam Syari’ah. Sebuah hadis 
yang diriwayatkan Ibn Umar menjelaskan demikian yang artinya: “Nabi Muhammad 
SAW melindungi Naqî untuk kuda, yakni kuda milik kaum Muslimin.”129 Hadis-hadis 
lainnya juga menjelaskan yang artinya, “Dari Sa’ab bin Justamah, bahwa Nabi 
Muhammad SAW menjadikan Naqie sebagai himā atau cagar alam dan beliau 
bersabda: ‘Tak ada himā selain milik Allah dan Rasul-Nya, hadis riwayat Ahmad dan 
Abu Dawud. Dan menurut Bukhari, dari Sa’ab hadis itu adalah: ‘tidak ada himā 
kecuali bagi Allah dan Rasul-Nya. Dan Sa’ab berkata: ‘Telah sampai kepada kami 
bahwa Nabi Muhammad SAW menjadikan Naqî  sebagai himā, dan Umar 
                                                 
 
126Lihat Muhammad Rawwas Qal’ahji, Ensiklopedi Fikih Umar bin Khatthāb r.a., (Jakarta: 
Raja Grafindo Persada, 1999), h. 159.  
 
127Lihat Abdullah Omar Naseef, “The Muslim Declaration on Nature” dalam The Assisi 
Declaration (Bassilica, Assisi Italy: WWF International, 1986), h. 24.  
 
128Lihat http://en.wikipedia.org/wiki/Hima_(environmental protection)  
 
129  48!#	ا ?8@ ?8$!	 ,8;	ا  A! و 8!1 الله 9! 98C;	ا نأ '1 4.ا 41)ا هاور (  dikutip kembali 
dalam Muhammad Ibn Ali al-Syaukani, Nail al-‘Authār Syarh Muntaqā’ al-Akhbār min Ahādîts 
Sayyid al-Akhyār (Beirut: Dār al-Fikr, 1983), Jilid VI, h. 52. 
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menjadikan Syaraf dan Rabazah sebagai himā pula.”130 Hadis-hadis ini dikutip untuk 
memberi topangan teologis tentang konsep himā dalam kerangka konservasi 
lingkungan. Hadis ini juga menunjukkan tradisi konservasi lingkungan di dalam 
Islam, khususnya dunia Arab, yang kemudian dilegitimasi oleh  Syari’ah. 
 Atas dasar dua hadis di atas, al-Syawkānî mengelaborasi lebih lanjut. 
Menurutnya, himā memerlukan keterlibatan seorang pemimpin. Dia menyebutkan 
bahwa dalam tradisi Arab apabila seseorang pemimpin mendapatkan suatu padang 
rumput yang subur di tempat yang tinggi, ia akan melindunginya untuk keperluan 
sukunya, dan suku-suku lain tidak boleh mengganggu tempat itu karena dijaga setiap 
penjurunya.131 Dilihat dari teropong ekologi modern, konsep kawasan lindung atau 
himā di atas cukup progresif dan sesuai dengan semangat global untuk melestarikan 
kawasan-kawasan lindung penyangga lingkungan. Ziauddin Sardar, misalnya, 
menyebutkan contoh tentang tradisi himā yang bertebaran terutama di Arabia Barat 
yang penuh rumput sejak awal datangnya Islam. Sejumlah himā itu bahkan dianggap 
oleh FAO sebagai contoh yang paling lama bertahan dalam pengelolaan padang 
rumput secara bijaksana di dunia .132 Tidak disebutkan apakah bertahannya sejumlah 
himā itu karena pengaruh inperatif moral Islam atau tidak. Namun terlepas dari 
perdebatan tentang pengaruh itu, konsep himā telah menjadi local wisdom yang 
berakar dari ajaran Islam dan merupakan bagian integral dari kajian fikih Islam. 
Ketika konsep himā memperoleh basis teologis, ia bisa menjadi global sejalan dengan 
meluasnya Islam ke seluruh dunia. Ini berarti, kearifan himā tidak lagi semata-mata 
milik tradisi Arab tetapi telah menjadi milik Islam.133 Dengan dukungan basis-basis 
                                                 
 
130Dikutip kembali dalam al-Syawkānî, Nayl al-‘Awthār, h. 52.  
 
131Al-Syawkānî, Nayl al-‘Awthār, h. 53.  
 
132Lihat Ziauddin Sardar, Islamic Futures  (New York: Menshell Publishing Limited, 1985),  
h. 202.  
 
133Menurut Assad Serhal Direktur the Beirut-based Society for the Protection of Nature in 
Lebanon (SPNL), himā telah ada sejak pra-Islam, namun masih digunakan sebagai hak istimewa ketua 
suku tertentu. Sejak kemunculan Islam, lalu Nabi Muhammad SAW merevitalisasi sebagai bagian dari 
ajaran Islam dengan pengertian baru. Lihat artikel berjudul “Lebanon sees revival of pre-Islamic 
environmentalism” dalam http://www.lebanonundersiege.gov.lb/english/F/eNews/ diakses pada 20 
April 2009.  
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teologis dan moral, konsep himā dapat melengkapi setiap upaya konservasi 
lingkungan baik di level lokal, regional, maupun global.  
 Menurut Tom Verde dalam artikelnya berjudul “Tradition of Conservation” 
menyatakan bahwa model kuno himā yang menjadi praktik umat Islam sejak era 
Muhammad SAW telah dilirik sebagai alternatif konservasi di Timur Tengah 
modern. 134  Othman Abd ar-Rahman Llewellyn tentang himā mengatakan, “The 
Prophet Muhammad laid down guidelines that transformed the hima into one of the 
essential instruments of conservation in Islamic law. It is the most widespread and 
long-standing indigenous, traditional protected area institution in the Middle East, 
and perhaps on Earth.” 135  Pernyataan Llewellyn menunjukkan pengakuan jujur 
tentang konsep himā sebagai bagian dari konsep konservasi lingkungan di tingkat 
lokal dan memiliki akibat-akibat ekoteologis karena ia terkait dengan moral ajaran 
Islam. Selanjutnya, Llewellyn memberikan empat kriteria tentang himā, yakni: 1) ia 
harus diundangkan oleh pemerintahan Islam yang sah, 2) ia harus dibangun di atas 
jalan Allah—yakni, untuk tujuan-tujuan yang terkait dengan kesejahteraan 
masyarakat, 3) ia tidak boleh menyebabkan kesulitan atau tekanan pada penduduk 
lokal (it must avoid causing undue hardship to the local people), misalnya, dengan 
mencabut akses mereka pada sumber-sumber daya yang diperlukan dan, 4) manfaat-
manfaat aktual (the actual benefits) yang dirasakan masyarakat harus lebih besar 
daripada kerugiannya.136 Penjelasan Othman memperkaya konsep makna himā yang 
dalam kerangka gerakan environmentalisme modern dapat melengkapi khazanah 
kearifan lingkungan.  
                                                 
 
134 Tom Verde, Tradition of Conservation dalam 
http://www.saudiaramcoworld.com/Issues/200806/a.tradition.of.conservation.htm  
 
135 Lihat Othman Abd ar-Rahman Llewellyn, “The Bases for a Discipline of Islamic 
Environmental Law” dalam Islam and Ecology: A Bestowed Trust, Richard C. Foltz, Frederick M. 
Denny and Azizan Baharuddin, Eds. (New York: Harvard University Press, 2003), h. 185. 
 
136Othman Abd ar-Rahman Llewellyn, “The Bases for a Discipline of Islamic Environmental 
Law”, h. 200. Penjelasan Othman Abd ar-Rahman mengutip dari al-Suyuthi dan dari para juris lainnya.  
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 Konsep himā juga bisa menjadi pencegah dari hancurnya atau punahnya milik 
bersama yang oleh Garret Hardin disebut sebagai the tragedy of the commons.137 
Penjagaan atas milik bersama selain melalui sejumlah peraturan perundang-undangan 
dan hukum, juga melalui kearifan-kearifan lokal dan moral baik atas dasar budaya, 
tradisi, maupun agama. Himā adalah salah satu kearifan itu yang basisnya bukan saja 
bersifat budaya atau historis tetapi juga bersifat teologis. Dengan didukung oleh 
argumen-argumen al-maqāshid al-syarî’ah dan mashlahat, maka konsep himā dapat 
menemukan penguatan kapasitasnya dalam kontribusinya terhadap upaya global 
konservasi lingkungan.  
 Perspektif Syari’ah tentang konsep konservasi lingkungan sebagaimana 
diuraikan di atas dapat dipandang sebagai salah satu instrumen penting  mengatasi 
krisis lingkungan itu. Perspektif ini selanjutnya diperkuat lagi dengan titik-titik temu 
kearifan lingkungan dari tradisi ekoteologi dan ekosofi. yang akan dibahas dalam bab 
selanjutnya. 
 
D. Urgensi dan Tujuan Konservasi Lingkungan Berbasis Syari’ah 
 Sejak dekade 1970-an, isu-isu konservasi lingkungan di dunia Islam berjalan 
lambat dan memperoleh gerak majunya kembali pada era 1990-an pasca Earth 
Summit di Rio de Janeiro pada 1992. 138 Gerakan konservasi lingkungan yang semula 
lahir dan tumbuh karena krisis-krisis lingkungan global dengan bencana-bencana 
yang nyata telah mendorong lahirnya sejumlah konsep dari ranah agama dan nilai-
nilai spiritual. Hal ini demikian karena ranah agama dan nilai spiritual dari tradisi 
besar umat manusia mampu memperkuat basis tindakan konservastif terhadap 
lingkungan. Dalam konteks Islam, konservasi lingkungan berbasis Syari’ah 
merupakan respon atas zetgeist abad modern yang ditandai oleh problem-problem 
krisis lingkungan. 
                                                 
 
137Garret Hardin,  “The Tragedy of the Commons” dalam Science, h. 1243-1248. 
 
138Bandingkan dengan karya Othman Abd ar-Rahman Llewellyn, “The Bases for a Discipline 
of Islamic Environmental Law” dalam Richard C. Foltz et. al. (eds.), Islam and Ecology, h. 185.   
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 Wacana konservasi lingkungan Syari’ah dengan seluruh variannya telah 
memperkaya perspektif-perspektif studi Islam di dunia kontemporer. Para ilmuwan 
baik Muslim maupun non-Muslim telah mengangkat isu-isu lingkungan dari titik tilik 
Islam. 139  Pergeseran isu pemahaman Syari’ah ini terjadi ketika gerakan 
environmentalisme global memerlukan sebuah kerja sama seluruh bangsa untuk 
menghadapi fakta-fakta krisis lingkungan yang telah menyajikan bencana-bencana 
serius. Semua tradisi besar agama-agama dunia terlibat dalam gemuruh 
penanggulangan krisis lingkungan melalui kontribusi kearifan tradisinya. 
 Karya-karya rintisan tentang konservasi lingkungan berbasis Syari’ah dan 
variannya seperti etika lingkungan Islam dan teologi lingkungan Islam telah 
memperkaya khazanah gerakan lingkungan global dari sisi ajaran Islam. Namun, 
konservasi lingkungan berbasis Syari’ah tersebut belum menemukan jati dirinya 
sebagai suatu konsep yang mapan. Sebagian besar karya yang ada masih disajikan 
secara sporadis dalam bentuk makalah-makalah. 140  Selain itu, konsep konservasi 
lingkungan berbasis Syari’ah belum memperoleh sambutan luas di dunia Islam 
sebagaimana fikih-fikih konvensional seperti fikih ibadah (ةد C)	ا -), fikih siasah ( -
 8#	ا), fikih mawāris (ثرا	 ا -), fikih zakat (ةGH	ا -), fikih wanita (ةأ'	ا -), dan 
lain-lainnya. Kenyataan ini memberi penjelasan mengapa konservasi lingkungan dari 
perspektif Syari’ah kurang populer, tidak menjadi perhatian besar kaum intelektual 
                                                 
 
139 Sejumlah karya konservasi lingkungan dalam perspektif Syari’ah yang ditulis atau 
disunting oleh non-Muslim di antaranya dilakukan oleh Richard C. Foltz dan Frederick Denny (Eds.), 
Islam and Ecology: A Bestowed Trust (Harvard: Harvard University Press, 2000); L. Kaveh Afrasiabi, 
Toward an Islamic Ecotheology (Belmont, Calif.: Wadsworth Thomson, 2002); Mary Evelyn Tucker 
& John A. Grim (Eds.), Worldviews and Ecology: Religion, Philosophy, and the Environment (New 
York: Orbis Book, 1994). Meski buku-buku itu menyajikan pula perspektif agama Kristen, Yahudi, 
dan tradisi-tradisi besar agama non-Islam, namun kajian lingkungan dari perspektif Islam merupakan 
rintisan awal yang mndorong lahirnya kesadaran umat Islam atas krisis lingkungan. 
 
140Karya-karya itu ditulis sebagai persiapan dalam konferensi-konferensi atau seminar tentang 
lingkungan. Di antaranya adalah tulisan Musthafa Abu-Sway, Towards an Islamic Jurisprudence of 
Environment yang disampaikan di Masjid Belfast Amerika Serikat 1998; Mawil Y. Izz Deen, Islamic 
Environmental Ethics, Law, and Society disunting oleh Richard C. Foltz, dan lain-lainnya. Yusuf 
Qaradhawi merupakan perkecualian. Dia menulis buku utuh berjudul  Ri’āyat al-Bî’ah fî Syarî’at al-
Islām terbitan Dar al-Syurūq dan telah diterjemahkan ke dalam Bahasa Indonesia. Namun kajian Yusuf 
Qaradhawi tidak diletakkan dalam konteks gerakan lingkungan global sehingga nampak kesepian 
(solitary). 
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Islam, dan belum menjadi bagian dari kesadaran umat Islam, termasuk oleh dunia 
pendidikan Islam.141 
 Konservasi lingkungan berbasis Syari’ah sebagai isu yang relatif ‘baru’ dalam 
peradaban Islam kontemporer142 dapat menjadi instrumen bagi kontribusi Islam atas 
gerakan global dalam menghadapi krisis-krisis lingkungan di samping, tentu saja, 
sebagai cara memperbaiki kualitas lingkungan hidup bagi umat Islam di negara 
mereka sendiri. Kerjasama antar sesama negara Islam dan antar bangsa-bangsa di 
dunia dalam wadah organisasi di bawah naungan PBB (United Nations) di bidang 
konservasi lingkungan menjadi kecenderungan besar. Ini menandai sebuah ‘gejala 
sadar lingkungan’ yang oleh Seyyed Hossein Nasr disebut sebagai suatu ciptaan 
pertama.143 Gejala semacam ini pada tingkat negara masing-masing ditindaklanjuti 
dengan diundangkannya sejumlah aturan hukum domestik, memasukkan unsur-unsur 
baru tentang lingkungan hidup, dan lain sebagainya.144 Namun, kesadaran dan praktik 
berwawasan lingkungan semacam ini tidak ditindaklanjuti dalam kerangka 
penciptaan rumusan konsep utama konservasi lingkungan berbasis Syari’ah yang 
melekat secara inheren dalam tubuh pendidikan serta ritual Islam. Akibatnya, 
                                                 
 
141 Berbeda dengan karya-karya politik Islam, filsafat Islam, HAM dalam Islam, isu-isu 
keadilan gender dalam Islam, dan sejenisnya yang sejak lama meramaikan pasar gagasan, karya-karya 
Fikih Lingkungan justru sebaliknya sangat tidak produktif. Bandingkan Ibrahim Ozdemir, An Islamic 
Perspective of Environmental Ethics, (Ankara: Ministry of Environment, 1997). 
 
142Tanpa berpretensi apologi, kajian-kajian ‘lingkungan’ telah dibicarakan dalam kitab-kitab 
klasik yang merupakan kelanjutan dari ‘pesan hijau’ doktrin al-Qur’an dan Hadits. Namun telaah 
ilmiah dari titik tilik  yang lebih aplikatif dalam konteks krisis-krisis mutakhir lingkungan masih perlu 
dikembangkan melalui revitalisasi atas makna teks-teks tersurat. Lihat Othman Abd ar-Rahman, “The 
Bases for a Discipline of Islamic Environmental Law”, dalam Richard C. Foltz, et. al., (eds.), Islam 
and Ecology…., h. 185; Agus S. Jamil, al-Qur’an dan Lautan (Bandung: Penerbit Mizan, 2004). 
 
143Seyyed Hossein Nasr, “In the Beginning of Creation was Consciousness” Paper pada 
Dudleian Lecture, Sperry Room, Andover Hall, May 1, 2003. Paper ini dapat diakses pada 
http://www.hds.harvard.edu/news/bulletin/articles/nasr.html  
 
144Traktat-traktat yang dibuat oleh sejumlah negara Islam di antaranya adalah  dalam Water 
Conservation yang melibatkan 23 negara Islam di kawasan Mediterania Timur (Eastern Mediterranean 
Region atau EMR) yang disponsori Badan Kesehatan Dunia (World Health Organization/WHO). 
Negara-negara itu antara lain adalah Afghanistan, Bahrain, Cyprus, Djibouti, Mesir, Iran, Irak, Yordan, 
Kuwait, Lebanon, Libya, Maroko, Oman, Pakistan, Palestina, Qatar, Saudi Arabia, Somalia, Siria, 
Sudan, Tunisia, Uni Emirat Arab, dan Yaman. Lihat Muhammad Abdul Razzak and M. Z. A. Khan, 
“Domestic Water Conservation Potential in Saudi Arabia,” dalam Journal of Environmental 
Management 14 (2), h. 167-178. 
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persoalan lingkungan hidup hanya dipandang sebagai semata-mata bersifat 
duniawiyah (worldly) dan dianggap bukan sebagai bagian organik dari ritual ibadah. 
 Menurut Sadok Atallah dan M.Z. Ali Khan bahwa penggunaan konsep Islam 
untuk mempromosikan kesehatan manusia dan lingkungan, dalam konteks ini di 
kawasan Mediterania, memperoleh sambutan dan sangat efektif bahkan memperoleh 
pengakuan World Health Organization (WHO). 145  Kasus ini menunjukkan masih 
dipercayainya ajaran Islam sebagai suatu way of life yang mengharuskan aplikasinya 
dalam kehidupan Muslim. Dengan memakai analisis ini, konservasi lingkungan 
berbasis Syari’ah bisa menjadi instrumen kesadaran akan konservasi lingkungan dan 
menyetubuhkannya ke dalam ajaran-ajaran dasar Islam lewat pendidikan.146 Ijtihad 
perlu dilakukan untuk menemukan rumusan utama tentang komponen-komponen 
etika konservasi lingkungan, manajemen konservasi sumber daya dan lingkungan, 
serta evaluasi terhadap implementasinya. Menurut Bruce Mitchel bahwa suatu 
manajemen sumber daya dan lingkungan (resource and environmental management) 
memerlukan monitoring dan evaluasi 147  yang di dalamnya melibatkan lembaga-
lembaga negara, swasta, LSM, tokoh-tokoh masyarakat, kaum agamawan, dan setiap 
individu.148 Mitchel, misalnya, merinci cara evaluasi itu dilakukan seperti dengan 
mengajukan sejumlah pertanyaan: What is happening in the environment?, why is it 
happening?, why is it significant?, what is being done about it?.149  Pertanyaan-
pertanyaan tersebut kemudian ditindaklanjuti dengan pertanyaan: What has heppened 
since the previous report?, what further action should be taken?, and what 
                                                 
 
145Sadok Atallah, M. Z. Ali Khan, and Mazen Malkawi, “Water Conservation through Public 
Awareness based on Islamic Teaching in the Eastern Mediterranean Region” dalam Naser Faruqui at 
al., Water Management in Islam, h. 49  
 
146Bandingkan dengan Richard C. Foltz, The Globalisation of Muslim Environmentalism 
dalam http://www.google.co.id/search?hl=id&q=environmental+crisis+in+islamic+countries.  
Penjelasan tentang perlunya peran pendidikan dalam kesadaran fikih atau etika lingkungan lihat M. 
Hamdan, Ali Toukan, M. Abu Zaki et. al., “Environment and Islamic Education,” dalam Paper 
International Conference on Role of Islam in Environmental Conservation and Protection, 22-23 May 
1997 telah diterbitkan oleh Al-Najah University Press, Nablus, Palestina, 1997. 
 
147Bruce Mitchell, Resource and Environmental Management, h. 261.  
 
148Bandingkan Philip Shabecoff, A New Name for Peace, h. 245.   
 
149Bruce Mitchell, Resource and Environmental Management, h. 263.  
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conclusions cen be reached about the performance of resource and environmental 
organizations? 150  Apa yang dikemukakan oleh Bruce Mitchell adalah contoh 
bagaimana sebuah monitoring dan evaluasi terhadap pengelolaan sumber daya alam 
dan lingkungan dilakukan. Konsep-konsep konservasi lingkungan, pada akhirnya, 
sangat bergantung pada dan dipertaruhkan oleh implementasinya di lapangan. 
 Dari contoh yang dijelaskan Bruce Mitchell tersebut, konsep-konsep 
konservasi lingkungan dalam Syari’ah yang telah dirumuskan oleh para intelektual 
Islam, seperti Yusuf Qaradhawi, Musthafa Abu-Sway, Mawil Y. Izz Deen, Ibrahim 
Ozdemir, dan lain-lainnya—yang bahan-bahan baku ilmiahnya telah disuplai oleh 
Seyyed Hossein Nasr, Ziauddin Sardar, Nomanul Haqq,151 dan lain-lainnya—perlu 
dikembangkan ke arah yang lebih aplikatif dan operasional. Karya-karya Barat dan 
juga karya-karya Muslim sendiri dapat dimasukkan sebagai komplementer proyek 
implementasi konservasi lingkungan berbasis Syari’ah itu di tengah krisis lingkungan 
global. Dari perspektif ekoteologi dan ekosofi Islam, aspek-aspek konservasi 
lingkungan telah diulas dan dijelaskan dengan sangat reflektif serta mendalam oleh 
karya-karya para teolog, filosof, dan sufi. Karena itu, urgensi konservasi lingkungan 
berbasis Syari’ah tarafnya sekarang bukan lagi bersifat konseptual tetapi sudah pada 
taraf implementatif dalam kerangka tarikan nafas kerja sama global menanggulangi 
krisis-krisis lingkungan. 
 
1. Urgensi Pengembangan 
 Urgensi pengembangan konsep konservasi lingkungan berbasis Syari’ah 
adalah sebuah keniscayaan dan sebuah kemutlakan yang total. Krisis-krisis 
lingkungan dewasa ini adalah kenyataan yang telah disadari sebagai sebuah ancaman 
kepunahan kehidupan di bumi bila langkah-langkah antisipatif tidak dilakukan oleh 
manusia sejak sekarang. Tidak ada sebuah bangsa di dunia ini yang bisa mengatasi 
                                                 
 
150Bruce Mitchell, Resource and Environmental Management, h. 263  
 
151Tokoh-tokoh pemikir konservasi lingkungan Muslim tersebut telah banyak diulas pada bab-
bab terdahulu termasuk karya-karyanya. Karena itu, saya tidak merasa perlu menyebutkan kembali 
catatan kaki untuk mereka. Lihat Bab I, II, III, dan IV.  
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sendiri masalah krisis lingkungan. Juga tak ada bangsa yang dapat menghindarkan 
diri dari krisis-krisis lingkungan yang terjadi di bagian atau kawasan lain. Saling 
ketergantungan di antara bangsa-bangsa di dunia membuat satu sama lain saling 
memengaruhi. 152  Jadi, dari sudut kerja sama global, etika konservasi lingkungan 
berbasis Syari’ah adalah pintu masuk untuk memberikan kontribusi kearifan 
lingkungan dan untuk ikut ambil bagian di dalam gerakan global atasi krisis 
lingkungan, ini di satu sisi. Di sisi lainnya, jumlah umat Islam di dunia adalah 
seperenam atau sekitar 1,1 milyar dari 6 milyar lebih penduduk dunia.153 Artinya, 
potensi umat Islam sangat besar sebagai pendukung dan penopang gerakan 
lingkungan global. Dengan melekatkan ajaran konservasi lingkungan berbasis 
Syari’ah atau turunannya (etika lingkungan atau teologi lingkungan Islam) ke dalam 
kesadaran umat Islam dan melalui lembaga-lembaga pendidikan, maka ia akan 
menjadi instrumen yang kuat bagi tindakan konservasi lingkungan. 
 Selanjutnya, urgensi pengembangan konsep konservasi lingkungan berbasis 
Syari’ah—selain alasan-alasan di atas—juga yang terpenting adalah karena 
potensinya yang menjanjikan bagi masa depan, khususnya lingkungan hidup Muslim. 
Ziauddin Sardar menegaskan bahwa cita-cita akhir sistem Muslim adalah 
memantapkan lingkungannya dan berusaha mendapatkan perkembangan yang sehat. 
Cita-cita ini, menurut Sardar, juga merupakan suatu kewajiban: dunia mempunyai 
hak atas peradaban Muslim. Menjadi tugas peradaban Muslimlah untuk menjaga dan 
                                                 
 
152Menurut J. Baird Callicott, etika lingkungan global kini sangat diperlukan untuk menopang 
suatu tindakan bersama mengatasi krisis lingkungan. Etika lingkungan global coba berbicara dan 
berbuat melampaui batas-batas makhluk inderawi hingga mencakup semua benda hidup. Itulah 
sebabnya menurut Callicott,  peradaban industrial global dengan kekuatannya yang tanpa batas dalam 
merusak lingkungan memerlukan etika global itu sebagai potensi lawannya yang mencegah. Lihat 
lebih lanjut dalam karya-karya J. Baird Callicott and Roger T. Ames, eds, Nature in Asia Traditions of 
Thought: Essays in Environmental Philosophy (Albany: State University of New York Press, 1989), 
dan J. Baird Callicott, The World’s  Great Ecological Insights: A Critical Survey of Traditional 
Environmental Ethics from the Mediterranean Basin to the Australian Outback (Berkeley: University 
of California Press, 1994). 
 
153 Tentang data penduduk dunia yang setiap dua tahun di up-date dapat diakses pada  
http://www.undp.org/popin/wdtrends/execsum.html.  Tentang masalah prediksi jumlah penduduk 
dunia dan perkiraan daya dukung bumi dapat dibaca dalam karya Joel E. Cohen, “Population Growth 
and Earth’s Human Carrying Capacity”, dalam Science 269 (21 Juli 1995): 341-346. 
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mempertahankan lingkungannya. 154  Potensi peradaban Muslim sangat konstruktif 
bagi konservasi lingkungan. Peradaban Muslim sebagian masih hidup, dan lengkap 
dengan nilai-nilainya, tradisi-tradisinya, budayanya, dan tinjauan-dunianya (world-
view).155 Peradaban semacam ini memiliki banyak sekali hal untuk ditawarkan kepada 
dunia, terutama bagi gerakan menanggulangi krisis lingkungan. Dengan demikian, 
umat Islam harus memberi perhatian aktif, demi kesejahteraannya sendiri maupun 
demi kebaikan seluruh bumi ini, pada krisis global yang timbul, seperti kemerosotan 
bidang-bidang kehidupan, kekurangan pangan, peledakan penduduk, penipisan 
sumber-sumber daya alam dan inflasi serta ketidakstabilan moneter.156 Ini semua dan 
masalah-masalah serta kecenderungan-kecenderungan global lainnya harus dianalisis 
dari sudut pandang Muslim dan, bila mungkin, dengan menggunakan metodologi-
metodologi yang dikembangkan dari metodologi-metodologi Muslim klasik dan 
modern seperti melalui konservasi lingkungan berbasis Syari’ah dan atau etika 
lingkungan Islam dengan modifikasi-modifikasi interdisipliner. 
 Pengembangan konsep konservasi lingkungan berbasis Syari’ah secara 
interdisipliner mengharuskan dilakukannya ijtihād jamā’î atau ijtihad kolektif yang 
nantinya dapat menghasilkan sebuah ijmā’157 atau konsensus tentang konsep-konsep 
                                                 
 
154Ziauddin Sardar, Rekayasa Masa Depan Peradaban Muslim (Bandung: Mizan, 1986), h. 
282.  
 
155Paul Kleer dalam ‘Challenging the Western Myth’ sebagaimana dikutip kembali oleh 
Ziauddin Sardar mengatakan, “Peradaban Muslim, dikarenakan oleh sifatnya yang hakiki, kekuatan 
tradisional dan sumber daya manusianya, mempunyai peranan dalam masa depan planet kita yang 
tidak dapat dimainkan oleh peradaban lain…Kini manusia Barat telah merasa kurang aman. Harapan 
terlalu tinggi yang digantungkan pada ilmu dan teknologi terbukti salah. Peradaban Barat telah 
mencapai titik kritis yang tampak jelas sekali dari krisis ekologi yang memengaruhi manusia Barat 
pada tingkat spiritual, tingkat emosional, dan tingkat kehidupan batinnya.” Lihat Ziauddin Sardar, 
Rekayasa Masa Depan Peradaban Muslim, h. 284.  
 
156Bandingkan dengan Seyyed Hossein Nasr, Traditional Islam in the Modern World (London 
and New York: Kegan Paul International, 1987), terutama Chapter 5 dalam judul “Islam in the Present-
Day Islamic World”.  
 
157Dalam kenyataannya, setiap hasil ijtihad akan diuji oleh apakah ia dapat diterima ijma’ atau 
tidak. Betapapun masuk akalnya dan atau bagusnya suatu ijtihad seseorang atas teks-teks al-Qur’an 
dan al-Sunnah ia tidak berguna bila akhirnya dibatalkan oleh ijma’. Itulah sebabnya, ijtihad kolektif 
akan membantu melahirkan keputusan-keputusan holistik dan menuntut kepatuhan para pihak. Lihat 
uraian tentang ijma dalam Ahmad Hasan, The Doctrine of Ijma’ in Islam (Islamabad: The Islamic 
Research Institute Press, 1980).  
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utama konservasi lingkungan berikut panduan implementasinya. Pendekatan 
interdisipliner yang melibatkan berbagai ahli dari latar belakang disiplin 
memungkinkan sebuah hasil rumusan utama yang holistik dan komprehensif.  Dari 
sudut argumen ini, pengembangan konsep konservasi lingkungan berbasis Syari’ah 
harus diletakkan dalam kerangka kebutuhan praktis tanpa kehilangan dimensi spirit 
Syari’ah. Bassam Tibi tepat sekali ketika menyatakan bahwa Syari’ah bisa menjadi 
sebuah “open texture, legal hermeneutics, dan topics thesis.” 158  Sebagai “open 
texture” berarti Syari’ah merupakan suatu struktur norma tertulis yang sudah baku, 
tapi terbuka untuk interpretasi. 159  Hart, sebagaimana dikutip Tibi mengingatkan 
bahwa “the recourse to the same handed-down law can have a different content in 
different times and different systems.”160  Penjelasan ini dapat menguatkan bahwa 
pemberian bobot substansi untuk Fikih Lingkungan dapat dilakukan dengan jalan 
dinamis dan terus-menerus melalui serangkaian pembaruan interpretasi dan ijtihād 
jamā’î. Bassam Tibi, misalnya, menyimpulkan “the theory of law as an open texture 
in Hart’s sense, the topics theory of Viehweg,161 and juristic hermeneutics could all 
be of great assistance in efforts to modernize Islamic law.162 Pemakaian suatu metode 
yang tepat dan multidisipliner, memang, bisa mengefektifkan kerja-kerja reformulasi 
konservasi lingkungan berbasis Syari’ah. 
 Selain pembaruan dan perubahan di level konstruk pemikiran atau gagasan, 
keterlibatan sejumlah lembaga pendidikan, pemerintah, dan NGO (non-government 
organization) juga merupakan sebuah keniscayaan di mana keterlibatan mereka akan 
memperkuat basis-basis tindakan dan implementasi. Penggunaan berbagai disiplin 
                                                 
 
158Bassam Tibi, Islam and the Cultural Accommodation of Social Change (San Fransisco & 
Oxford: Westview Press, 1991), h. 59.  
 
159Bassam Tibi mengutip pakar Hukum H. L. A. Hart yang menyatakan bahwa Law as an 
“open texture, a fixed written  structure of norms, open to interpretation”, lihat Bassam Tibi, Islam and 
the Cultural Accommodation, h. 70 
 
160Bassam Tibi, Islam and the Cultural Accommodation, h. 70  
 
161Viehweg menyatakan bahwa Topics Thesis mean the technique of thought wihich focuses 
on problems thus the technique of thingking in terms of problems. Pandangan  ini merupakan teknik 
berfikir yang langsung ke fokus persoalan. Dikutip kembali dalam Bassam Tibi, Islam and the 
Cultural Accommodation of Social Change, h. 71. 
 
162Bassam Tibi, Islam and the Cultural Accommodation, h. 70  
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dilakukan karena konservasi lingkungan berbasis Syari’ah bukanlah kebutuhan yang 
lahir dari ruang kosong, tetapi lahir dari interaksi intensif antara matra sosial, matra 
ekonomi, politik, budaya, dan lingkungan. 163  Matra-matra tersebut merupakan 
kenyataan yang mengelilingi umat Islam dengan segenap nilai yang diajarkan Islam. 
Peminjaman metodologi tersebut, tentu saja, harus selektif sehingga terhindar dari 
bias berlebihan. 
 Harus diakui bahwa pembicaraan tentang Islam dan cabang-cabangnya— 
terutama yang terkait dengan konservasi lingkungan dan teori-teori pembangunan—
banyak meminjam metodologi Barat164 dan teori-teori sosial modern. Penggunaan ini 
sah-sah saja sejauh metodologi dan teori-teori itu hanya dipakai sebagai sarana 
memperoleh kesimpulan-kesimpulan yang benar bagi kemaslahatan tanpa menjadi 
ideolog atau teolog teori-teori tersebut. 165  Dalam konteks pengembangan konsep 
konservasi lingkungan berbasis Syari’ah, metodologi dan teori-teori sosial modern 
hanya menjadi salah satu alat yang dipilih secara kritis. 
 Penjelasan-penjelasan di atas menjadi bahan pengembangan konsep 
konservasi lingkungan dalam Syari’ah yang kehadirannya sebagai kebutuhan ‘baru’ 
mencerminkan semangat jaman (zeitgeist) dalam peta krisis lingkungan global. 
                                                 
 
163Perlu dijelaskan bahwa lahirnya sebuah bidang ilmu adalah produk sejarah masyarakatnya. 
Boris Hessen, misalnya, memberi contoh kasus munculnya Isaac Newton yang menghasilkan teori 
fisika mekanik amat brilian ternyata hanyalah produk dari ideologi borjuis. Dikutip kembali dalam N. 
Bukharin et. al., Science at Crossroad…, h.  123. Lihat pula Dusky Lee Smith, “Sociology and the 
Rise of Corporate Capitalism,” dalam Science & Society, 29 (1965), h. 401-418. 
 
164Berbeda dengan metode yang bersifat teknis, metodologi mengandung muatan filsafat dan 
nilai ideologi tertentu. Pemakaian metodologi barat berarti pula memakai analisis-analisis filosofisnya. 
Ini dikhawatirkan akan menimbulkan bias bagi nilai doktrinal Islam. Kenneth D. Bailey mendefinisilan 
‘method’ dan ‘methodology’ sebagai berikut: “By method we simply mean the research technique or 
tool used to gather data….By methodology we mean the philosophy of the research process. This 
include the assumptions and values that serve as a rationale for research and the standards of criteria 
the researcher uses for interpreting data and reaching conclusion.” Lihat Kenneth D. Bailey,  Methods 
of Social Research (New York: The Free Press, 1978), h. 32-33. 
 
165Hampir dipastikan semua kajian studi Islam tak bisa menghindari teori-teori sosial. Para 
intelektual Muslim, termasuk Fazlur Rahman, Seyyed Hossein Nasr, S. M.N. Al-Attas, bahkan Ibnu 
Khaldun memakai teori-teori sosial dan teori-teori lainnya sebagai alat bantu analisis. Justru 
penggunaan teori-teori itu membuat doktrin Islam menjadi amat komunikatif dan nampak relevan 
dengan situasi kekinian. Lihat Saiful Muzani, “Islam dalam Hegemoni Teori Modernisasi: Telaah 
Kasus Awal” dalam Prisma No. 1, Tahun XXII, 1993, h. 73-88.  
 202
Apalagi, sebagaimana telah dijelaskan di bagian terdahulu, memelihara lingkungan 
adalah sama dengan memelihara agama, jiwa, akal, keturunan, dan properti yang 
disebut sebagai al-dharūrāt al-khamsah oleh Yusuf Qaradhawi dan Musthafa Abu-
Sway. Bahkan Musthafa Abu-Sway menyebutkan bahwa memelihara lingkungan 
adalah tujuan tertinggi Syari’ah. 166  Sebagai tujuan tertinggi Syari’ah, maka 
implementasi konservasi lingkungan menjadi keharusan total yang pedoman-
pedoman operasionalnya dirumuskan dalam apa yang disebut sebagai konsep 
konservasi lingkungan berbasis Syari’ah. Itulah sebabnya, pengembangan konsep 
konservasi lingkungan berbasis Syari’ah menjadi sangat urgen, sedikitnya karena 
empat alasan utama, yakni: 
 Pertama, kondisi obyektif krisis lingkungan yang makin parah baik di negara-
negara Islam167 maupun di tingkat global memerlukan partisipasi dari ajaran agama 
Islam sebagai agama rahmatan lil-‘ālamîn.168   Selain partisipasi itu melalui etika 
lingkungan Islam juga yang terpenting adalah melalui pemahaman baru Syari’ah 
tentang konservasi lingkungan. Prinsip-prinsip utama konservasi lingkungan Syari’ah 
yang sudah dirintis oleh para ulama dan intelektual Muslim perlu dikembangkan ke 
konsep-konsep yang lebih operasional dan melalui pelembagaan formal 
(memasukkan unsur-unsur etika Islam ke dalam aturan-aturan formal negara). 
Perpaduan antara nilai ajaran Islam dengan kearifan-kearifan formal sosio-budaya 
dan hukum akan menimbulkan suatu kekuatan. Dalam konteks umat Islam, hal ini 
                                                 
 
166Musthafa Abu-Sway, Towards an Islamic Jurisprudence of the Environment: Fiqh al-Bî’ah 
fî al-Islām dalam http://homepage.iol.ie/~afifi/Article/environment.htm.  
 
167Richard C. Foltz mengamati bahwa sekalipun tingka konsumsi rata-rata dunia Islam lebih 
rendah daripada masyarakat Barat, namun akibat-akibat krisis lingkungan banyak diderita oleh negara-
negara Islam yang miskin, terbelakang, padat penduduk, dan tidak memiliki teknologi pencegah atau 
pelindung. Lihat Richar C. Foltz, The Globalization of Muslim Environmentalism dalam 
http://www.google.co.id/search?hl=id&q=environmental+crisis+in+islamic+countries. 
 
168Di dalam al-Qur’an disebutkan yang artinya, “Tidaklah Kami utus kamu (Muhammad), 
kecuali untuk menjadi rahmat bagi seluruh alam.” (QS, al-Ambiyā’/21: 107).  
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akan memperkuat aspek jiwa dari sebuah hukum formal.169 Ruh suatu aturan hukum 
atau lebih luasnya konsep itu akan menentukan aspek implementasinya. 
 Kedua, umat Islam memerlukan sebuah kerangka pedoman komprehensif 
tentang pandangan dan cara melakukan partisipasi di dalam masalah konservasi 
lingkungan. Fikih-fikih yang ada dan ditulis oleh para ulama klasik bahkan ulama 
modern tidak memadai lagi dan belum mengakomodir dalam bentuk operasional 
panduan tentang konservasi lingkungan dalam perspektif dan wawasan krisis 
lingkungan modern. Agaknya, karya-karya konservasi lingkungan dalam wujud 
“Fikih Lingkungan” yang ada masih berjuang untuk menemukan dasar ontologis dan 
epistemologis dan belum beranjak ke arah pengembangan. 170  Pengembangan itu 
belum mendapatkan moment of truth di kalangan umat Islam dan masih dianggap 
sebagai isu baru yang belum terasa penting. Berbeda dengan isu-isu kesetaraan jender 
yang telah menghasilkan banyak karya (setingkat Tesis dan Disertasi),171 karya-karya 
di bidang konservasi lingkungan berbasis Syari’ah masih bisa dihitung dengan jari. 
Fakta ini lebih memprihatinkan ketika lembaga pendidikan Islam, terutama Perguruan 
Tinggi Islam, belum memasukkan masalah konservasi lingkungan berbasis Syari’ah 
                                                 
 
169 Lihat sebagai perbandingan Theo Huibers, Filsafat Hukum dalam Lintasan Sejarah 
(Yogyakarta: Penerbit Kanisius, 1982).  
 
170Karya-karya dalam Studi Islam yang ditulis para intelektual populer seperti Fazlur Rahman, 
Bassam Tibi, Ali Syari’ati, Muhammad Arkoun, Malik Bennabi, Hassan Hanafi, dan lain-lainnya tidak 
memperkenalkan tentang konsep lingkungan dan makna penting relasi manusia dengannya. Hal ini 
menjadi sebab mengapa kesadaran tentang fakta krisis lingkungan tidak banyak lahir dari karya-karya 
mereka padahal gagasan dan pikiran mereka sangat memengaruhi alam pikiran umat Islam Indonesia. 
Hanya Seyyed Hossein Nasr dan Ziauddin Sardar yang paling gencar bicara soal krisis lingkungan. 
Baru belakangan menyusul Yusuf Qaradhawi, Musthafa Abu-Sway dan lain-lainnya. Di Indonesia 
tidak memiliki tokoh lingkungan yang handal dan menuliskannya dalam artikel-artikel di media massa 
maupun karya-karya buku.   
 
171 Kajian tentang relasi Islam dan jender telah banyak dilakukan sejak isu-isu ini 
diperkenalkan oleh gerakan feminisme. Di dunia Islam diperkenalkan di antaranya oleh Fatima 
Mernissi,  al-Sulthānāt  al-Munsiyyāt: Nisā’ Ra’isāt Dawlat fil-Islām, terj. Abd al-Hadi Abbas dan 
Jamil Mu’alla (Damsyiq: Dar al-Hasad wa al-Tauzi’, 1994). Bahkan di Barat, kesetaraan jender telah 
merambah ke aspek ecofenimism sebuah istilah untuk merujuk pada eksploitasi lingkungan sama 
dengan eksploitasi pada perempuan. Ecofeminism berusaha memperbaiki struktur-struktur penindasan 
patriarkal hirarkis. Lihat Karren J. Warrant, “The Power and Promise of Ecological Feminism,” 
Feminism Ethics 12 no. 2 (Summer 1990), h. 132-146. 
 204
dalam kurikulum. 172  Karena itu, praktis belum ada pakar-pakar yang memiliki 
perhatian khusus dan serius di bidang ilmu konservasi lingkungan.173 Jika tidak ada 
perhatian dari otoritas pendidikan Islam saat ini, maka akan menyebabkan 
kekosongan para ahli di bidang ini di masa depan di samping menyebabkan makin 
lemahnya pilar konservasi lingkungan dari sisi ajaran Islam padahal krisis-krisis 
lingkungan telah dirasakan oleh dunia Islam. Peran pendidikan Islam dalam konteks 
ini adalah untuk memaksimalkan studi-studi lingkungan dalam perspektif Syari’ah 
dalam merencanakan proyeksi katastropik dan tindakan-tindakan praktis konservasi 
lingkungan dengan basis etika Islam. 
 Ketiga, konservasi lingkungan berbasis Syari’ah dalam bentuk “Fikih 
Lingkungan” belum dianggap sebagai persoalan yang masuk ke ranah studi Islam.174 
Akar-akar ontologis dan epistemologisnya masih diperdebatkan sehingga masih 
dianggap sebagai bagian dari ilmu lingkungan dan atau studi-studi pembangunan.175 
Dengan tambahan kata ‘lingkungan’176 di belakang kata ‘fikih’, membuat gabungan 
                                                 
 
172 Sejauh penelusuran saya, belum ada mata keahlian Fikih Lingkungan. Padahal Fikih 
Lingkungan memerlukan bidang ekologi yang memerlukan kajian tersendiri.   
 
173Di dalam khazanah pemikiran Barat, cabang-cabang etika lingkungan berkembang begitu 
pesat dan memiliki tokoh-tokohnya sendiri. Gagasan etika lingkungan telah merangsek ke aspek-aspek 
yang lebih luas termasuk di bidang sastera. Di antaranya adalah Deep Ecology-nya Arne Naess dan 
Felix Guattari, Biophilia-nya  Wilson, termasuk bidang ecotheology  dan ecosophy. Bahasan ini 
diuraikan secara mendalam pada bab IV. Di bidang sastera antara lain, misalnya, ditulis oleh Jonathan 
Bate, The Song of The Earth, (London: Macmillan Publisher Ltd., 2000). 
 
174Sebagai contoh Yusuf Qaradhawi masih malu-malu menjuduli bukunya hanya dengan 
Ri’āyat al-Bi’ah fi Syarî’at al-Islām bukan Fiqh al-Bi’ah. Atau Ali Yafie masih menjuduli bukunya 
dengan Rintisan Fikih Lingkungan Hidup bukan Fikih Lingkungan. Ini menunjukkan belum 
‘mapannya’ konsep Fikih Lingkungan dalam khazanah Islam modern ketika dihadapkan pada fakta-
fakta krisis lingkungan. 
 
175Ilmu lingkungan yang sering dikaitkan dengan nature atau alam melibatkan banyak disiplin. 
Di antaranya adalah biologi, ekologi,  geologi, kehutanan, demografi, dan lain-lain. Ilmu-ilmu ini 
masih asing dalam rumpun ilmu-ilmu agama Islam. Itulah sebabnya, kesadaran tentang adanya krisis 
lingkungan belum dimiliki sepenuh hati oleh umat Islam. Bandingkan uraian Azizan Baharuddin, 
Rediscovering the Resources of Religion dalam http://www.idrc.ca/fr/ec-88052-201-1-
DO_TOPIC.html 
 
176Kate Soper mendefinisikan environment dari tiga sisi dan kata ini disamakan dengan nature. 
1) ‘nature’ is the concept through which humanity thinks its difference and specificity, 2) ‘nature’ 
refers to the structures, processes and causal powers that are constantly operative within the physical 
world, that provide the objects of study of the natural sciences, and condition the possible forms of 
human intervention in biology or interaction with the environment, and 3) ‘nature’ is used in reference 
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kata “Fikih Lingkungan” memerlukan keahlian lain sehingga rumusan atas konsep-
konsep utamanya bersifat komprehensif, aplikabel, dan operasional. Memang di 
dalam Fikih Mu’amalah, banyak dibahas tema-tema lingkungan seperti thahārah, 
ihyā al-mawāt, hukum berburu, himā’ dan lain-lainnya. Namun, pembahasan itu 
masih bersifat generik dan hanya bersifat etis.177 Diperlukan penjelasan-penjelasan 
yang lebih operasional, kontekstual dan berbobot ekologis. Usaha-usaha semacam ini 
masih dilakukan secara tidak terlembaga dan sistematik tapi hanya melalui kegiatan 
aksidendal dalam pembicaraan-pembicaraan di kalangan kaum elit. Itulah sebabnya, 
konservasi lingkungan berbasis Syari’ah hingga sekarang masih menjadi wacana elit 
dan belum menyentuh ke akar rumput umat Islam. 
 Keempat, konsep konservasi lingkungan berbasis Syari’ah perlu dimasukkan 
ke dalam program-program pendidikan, misalnya, dengan memasukkannya ke dalam 
kurikulum sejak dari tingkat Sekolah Dasar hingga Perguruan Tinggi. Hal ini penting 
karena gerakan kesadaran tentang konservasi lingkungan sangat efektif melalui 
strategi pendidikan dan kebudayaan. 178  Kesadaran dan pengetahuan tentang 
lingkungan dengan segenap seluk-beluknya perlu ditanamkan kepada umat yang 
menyetubuh di dalam ajaran serta nilai Islam melalui pendidikan. Dengan demikian, 
pengembangan dan implementasi konservasi lingkungan berbasis Syari’ah 
                                                                                                                                           
to ordinarily observable features of the world. Baca lebih jauh dalam Jonathan Bate, The Song of the 
Earth, h. 33-34.   
 
177Contoh Fikih Lingkungan yang lebih operasional dapat dilihat dalam karya Dante A. 
Caponera, “Ownership and Transfer of Water and Land in Islam” dalam Water Management in Islam, 
Naser I Faruqui et al. (Eds.), (Shibuyaku, Tokyo: United Nations University, 2001).  
 
178Relasi antara pendidikan, sekolah, dan lingkungan secara historis merefleksikan relasi 
masyarakat dan sains pada masalah lingkungan global. Seyyed Hossein Nasr tentang ini menyoroti 
bahwa pendidikan Islam didasarkan pada Syari’ah. Isi kandungan Syari’ah (al-Qur’an dan Hadis) 
adalah di antaranya tentang relasi Tuhan, manusia, dan alam. Karena itu, pendidikan Islam harus 
merefleksikan garis kontinum prinsip-prinsip itu. Bandingkan ulasan Nasr pada Traditional Islam in 
the Modern World (London, New York: Kegan Paul International, 1987), terutama Chapter 8 under 
tittle “Islamic Education, Philosophy and Science—A Survey in the Light of Present Day Challenges, 
h. 121. Lihat pula ulasan John S. Brubacher bahwa pendidikan dan sekolah bisa berfungsi sebagai 
konservasi nilai, progresif nilai, dan atau sebagai transformasi sosial. Lihat lebih lanjut John S. 
Brubacher, Modern Philosophies of Education (New York: McGraw-Hill Book Company, 1978),        
h. 13-21.  
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memperoleh dukungan kelembagaan Islam di samping dukungan-dukungan politik, 
dan atau para ecothinker. 
 Urgensi pengembangan konsep konservasi lingkungan berbasis Syari’ah 
dalam khazanah Islam modern memang masih kalah dengan usaha pengembangan 
disiplin Ekonomi Islam. Disiplin ini, meski secara ontologis dan epistemologis masih 
diperdebatkan 179  dan berada dalam bayang-bayang sistem ekonomi konvensional, 
namun ia telah beranjak lebih jauh dan masuk ke lembaga-lembaga pendidikan Islam. 
Dari sisi kelembagaan, sistem ekonomi Islam telah memperoleh kepercayaan publik 
baik Muslim maupun non-Muslim melalui bank-bank Syari’ah dan asuransi-asuransi 
berbasis Syari’ah. 180  Gejala ini, tentu saja, merupakan kemajuan berarti bagi 
pengembangan cabang-cabang Fikih Islam yang perumusan konstruksnya melibatkan 
berbagai pakar yang berbeda disiplin dan kerjasama dengan lembaga-lembaga non-
Muslim. Pengalaman pengembangan Sistem Ekonomi Islam yang bermula dari 
gagasan-gagasan atau konstruk-konstruk abstrak kemudian mengejawantah ke dalam 
lembaga-lembaga modern merupakan sebuah prestasi kaum intelektual Islam di 
dalam mengakomodir perubahan-perubahan sosial modern ke dalam konstruk 
Syari’ah. Pengalaman ini bisa memperkuat pengembangan konsep konservasi 
lingkungan berbasis Syari’ah ke arah yang lebih pasti dan berkesinambungan.  
 Pada dasarnya, sistem Ekonomi Islam adalah kritik terhadap sistem ekonomi 
konvensional, yakni ekonomi sosialisme maupun kapitalisme, yang menempatkan 
                                                 
 
179Secara ontologis dan epistemologis, sistem Ekonomi Islam merupakan gagasan yang masih 
debatable. Keberadaannya sering dipandang pejorative, yakni hanya sebagai respon Islam atas 
modernisme dengan sistem kapitalisme yang terlalu hegemonik. Karena itu, argumen-argumen yang 
dibangun intelektual Islam sering bersifat etis dan tetap saja menggunakan term-term ekonomi 
konvensional. Bandingkan dengan Syed Baqr Shadr, Iqtiṣādunā, terjemah Indonesia diterbitkan oleh 
Pustaka Mizan, Bandung. Lihat juga Afzalur Rahman, Islamic Doctrin on Banking and Insurance 
Muslim Trust Cpmany (London: Muslim Trust Company, 1980).  
 
180Perbankan Syari’ah sebagai bagian dari Ekonomi Islam telah berkembang sejak awal abad 
ke-20. Bank pertama adalah Islamic Rural Bank  di desa Mir Ghamr pada 1963 di Kairo Mesir. 
Kemudian di Jeddah pada 1975 ada persetujuan berdirinya Islamic Development Bank (IDB) hasil 
Sidang Menteri Keuangan OKI. Sejak itu bermunculan bank-bank Syari’ah di Mesir, Sudan, Negara-
Negara Teluk, Pakistan, Iran, Syprus, Uni Emirat Arab, Malaysia, Bangladesh, Turki, dan Indonesia. 
Lihat Muhammad Syafii Antonio, Bank Syari’ah dari Teori ke Praktik (Jakarta: Gema Insani, 2001),   
h. 18-24.  
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manusia sebagai homo economicus.181 Filsafat ekonomi kapitalisme adalah filsafat 
eksploitasi yang sepanjang sejarahnya telah menyebabkan kerusakan lingkungan.182 
Namun, kritik terhadap kerakusan kapitalisme oleh kajian Ekonomi Islam yang 
menyebabkan krisis lingkungan kurang ditekankan. Penekanannya justru lebih pada 
kritik doktrin kapitalisme yang menampilkan ketidakadilan dan penciptaan 
kesenjangan sosial. Kendati demikian, berkembangnya studi-studi Ekonomi Islam 
dapat menjadi pintu masuk bagi pengembangan konsep konservasi lingkungan 
berbasis Syari’ah yang, pada dasarnya, mengkritik bentuk-bentuk eksploitasi dan 
perusakan terhadap sumber daya-sumber daya lingkungan yang makin menipis. 
  
2. Tujuan Pengembangan 
 Setelah pengembangan konsep konservasi lingkungan berbasis Syari’ah 
memperoleh argumen-argumennya sebagaimana diulas di atas, ia harus 
dikembangkan ke arah pemenuhan tujuan-tujuan. Tujuan ini bukan saja bersifat 
teoritis, yakni berupa gagasan-gagasan atau konstruk-konstruk utama, tetapi juga 
bersifat praktis yakni menghasilkan sejumlah panduan aplikatif yang secara 
operasional berguna bagi tindakan-tindakan konservasi lingkungan.  
 Konservasi lingkungan adalah sebuah konsep yang sangat penting di jaman 
modern yang telah terancam oleh kepunahan. 183  Karena itu, gagasan-gagasan 
konservasi alam kini bukan lagi untuk ditunggu kesempurnaannya (menunggu konsep 
itu sempurna baru dilakukan), tetapi harus segera dilakukan dan diimplementasikan 
                                                 
 
181Periksa kembali Afzalur Rahman,  Islamic Doctrin on Banking and Insurance Muslim 
Trust Company (London: Muslim Trust Company, 1980). 
 
182John Bellamy Foster menkritik dosa-dosa kapitalisme atas krisis lingkungan. Teknologi 
sebagai basis penopang ekonomi kapitalisme telah mempercepat kerusakan lingkungan. Mengutip 
Joseph Schumpeter, Foster menulis, “…Competition provides the essential motor behind this drive to 
accumulate. This is what Schumpeter called capitalism’s tendency toward ‘creative destruction’”.  
Lihat John Bellamy Foster, “Capitalism’s Environmental Crisis—Is Technology the Answer? Dalam 
Paper presented at Hitotsubashi University, Tokyo, December 2-3, 2000, h. 5. Artikel ini dapat diakses 
pada http://www.monthlyreview.org/1200jbf.htm. 
 
183Periksa kembali  D. Meadows et al., The Limits to Growth (New York: Potomac Associate, 
1972), dan laporan terbaru dapat dibaca pada Laporan Asesmen Keempat IPCC (Intergovernmental 
Panel on Climate Change) tahun 2007 dapat diakses dalam bentuk pdf pada 
http://www.ipcc.ch/pdf/assesment-report/ar4/wg3/ar4-wg3.pdf. 
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secara menyeluruh. Meminjam ungkapan Emil Salim sebagaimana dikutip Bruce 
Mitchell mengatakan: “As a developing country, Indonesia faces the necessity of 
having to start sailing while still building the ship. We don’t have the time to wait 
until all concepts are well established, until the theories are completed. The problems 
cannot wait until we can think the problems through.”184  Jadi, bukan menunggu 
semua konsep dan teori sempurna baru dilaksanakan karena krisis-krisis lingkungan 
telah nyata dan menyebabkan bencana-bencana. Seluruh manusia di bumi—bukan 
hanya negara berkembang [Indonesia] sebagaimana disebut Emil Salim—sedang 
menghadapi krisis lingkungan185 dan tak ada lagi waktu untuk menunggu. Karena itu, 
usaha-usaha nyata, programatik, berkelanjutan, dan melibatkan kerja sama global 
telah disadari sebagai keharusan yang total. 
 Adapun tujuan pengembangan konsep konservasi lingkungan sebagai tujuan 
tertinggi Syari’ah adalah untuk: Pertama, mendorong lahirnya kesadaran para 
intelektual Muslim dan umat Islam dalam masalah krisis lingkungan. Konsep 
konservasi lingkungan berbasis Syari’ah menjadi media promosi yang bukan saja 
menyajikan argumen-argumen tentang keharusan-keharusan umat tentang pentingnya 
konservasi lingkungan berbasis Syari’ah, tetapi juga memberi wawasan tentang 
krisis-krisis lingkungan yang memerlukan keterlibatan semua komponen kearifan 
umat beragama, khususnya agama Islam.  
 Kedua, mendorong perubahan paradigma baru pemahaman Syari’ah dengan 
mengakomodir bahan-bahan baru dari kondisi-kondisi sosio-budaya dan lingkungan 
hidup.186 Paradigma baru itu bisa berupa eksplorasi khazanah Syari’ah dalam titik 
tilik ekologi dan spirit environmentalisme global. Tujuan ini memiliki destinasi 
konkrit, yakni: meletakkan kerangka konservasi lingkungan berbasis Syari’ah ke 
dalam gerakan global konservasi lingkungan baik tergabung dalam organisasi-
                                                 
 
184Bruce Mitchell, Resource and Environmental Management, h. 290.  
 
185Periksa kembali tentang krisis lingkungan dan usaha-usaha global yang telah menjadi 
ideologi baru pada karya Philip Shabecoff, A New Name for Peace: International Environmentalism, 
Sustainable Development, and Democracy (Hanover: University Press of New England, 1996).  
 
186Periksa kembali dalam Bassam Tibi, Islam and Cultural Accommodation of Social Changes, 
h. 59  
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organisasi di bawah Perserikatan Bangsa-Bangsa (PBB) maupun tergabung dalam 
NGO-NGO di bidang lingkungan. Hal ini dilakukan agar relevansi konsep-konsep 
utama konservasi lingkungan berbasis Syari’ah berada dalam tarikan nafas yang sama 
dengan tujuan konservasi lingkungan global tanpa pertentangan-pertentangan berarti 
baik secara teologis maupun secara politik. 187  Juga tanpa harus mengorbankan 
prinsip-prinsip Syari’ah sebagai esensi Islam. 
 Ketiga, memberikan sumbangan pemikiran dari sisi kearifan ajaran Islam 
guna menyusun action plan konservasi lingkungan, baik untuk kepentingan intra-
bangsa-bangsa Muslim maupun untuk kepentingan antar bangsa-bangsa di dunia 
lainnya. Dengan kekayaan kearifan lingkungan yang dimiliki Islam dan 
dijabaroperasionalkan melalui kerangka pemikiran Fikih Lingkungan, maka akan 
memudahkan program-program action plan konservasi lingkungan. 
 Keempat, meningkatkan peran Islam di tingkat internasional dalam 
memelihara lingkungan. Globalisasi yang telah menyatukan bangsa-bangsa ke dalam 
satu keperihatinan global, terutama dalam menghadapi krisis-krisis lingkungan, 
mengharuskan Dunia Islam ikut ambil bagian di dalamnya. Partisipasi dalam gerakan 
lingkungan global memerlukan sebuah paradigma, konsep-konsep, dan kemauan 
politik Dunia Islam sehingga tidak mengalami hambatan-hambatan teologis, 
ideologis, dan psikologis. Dengan menyiapkan perangkat-perangkat gagasan, seperti 
dengan perspektif konservasi lingkungan berbasis Syari’ah, Dunia Islam lebih 
mampu untuk memainkan peran penting dalam gerakan environmentalisme global. 
 Kelima, memperbesar kapasitas kemampuan konsep Syari’ah di dalam upaya 
mengerem, meminjam istilah Seyyed Hossein Nasr, sekularisasi kosmos yang 
                                                 
 
187Dalam pengalaman sejarah Islam, setiap pembaruan Islam selalu mengalami konflik baik 
karena alasan psikologis atau pun karena alasan teologis. Pertentangan itu terjadi karena adanya 
pemahaman yang berbeda yang di antaranya takut mencemari kesucian Kitab Suci al-Qur’an dan 
Hadis. Namun, hal ini biasanya selalu dimenangkan oleh gerakan pembaruan ketika kelompok-
kelompok di dalam masyarakat Islam itu menerima informasi yang sama sekalipun terjadi setelah 
bertahun-tahun sesudahnya. Bassam Tibi, Islam and the Culturala Accommodation, terutama dalam 
subtittle “The reform of Islamic Law and the potential for Flexibility in the Islamic notion of law”,      
h. 68. 
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memisahkan relasi manusia dengan lingkungannya. Desakralisasi dan sekularisasi 
kosmos sepanjang berabad-abad membuat manusia mengembangkan watak 
penaklukan atas alam sehingga menimbulkan krisis-krisis lingkungan sangat 
serius.188 Kapitalisme sebagai ‘ideologi’ ekonomi manusia modern telah berimplikasi 
pada sekularisasi pandangan manusia atas alam sehingga alam direndahkan.189 Dalam 
konteks fenomena semacam ini, kearifan-kearifan tradisi konservasi lingkungan 
berbasis Syari’ah dengan seluruh variannya 190  dapat menyumbangkan konsep 
pemeliharaan lingkungan global. 
 Keempat tujuan pengembangan itu dapat memberikan orientasi format dan 
arah konservasi lingkungan berbasis Syari’ah di masa depan terkait dengan partisipasi 
Islam di dalam mengatasi krisis lingkungan di tingkat lokal, regional, maupun 
internasional. Dalam kerangka argumen ini, Ziauddin Sardar benar ketika 
mengatakan bahwa umat Islam menghadapi dua tugas yang sama-sama besar dan 
berat, yakni: menggerakkan peradaban Islam yang hidup dan memberikan sumbangan 
positif untuk menanggulangi problem-problem lingkungan dan atau krisis bumi. 
Argumen Sardar, setidak-tidaknya dapat mendorong Dunia Islam melakukan 
tindakan-tindakan yang perlu terkait dengan konservasi lingkungan berikut langkah-
langkah anstisipasinya. Apalagi menurutnya, peradaban Muslim adalah satu-satunya 
peradaban yang masih melestarikan sifat hakikinya, yang dapat dijadikan tameng 
untuk menghadapi peradaban Barat yang dominan, dan yang dapat memberikan 
struktur nilai yang banyak dibutuhkan untuk menuntun manusia menuju 
keselamatan.191 
                                                 
 
188Lihat Seyyed Hossein Nasr,  The Encounter of Man and Nature, h. 18. 
 
189 Bandingkan dengan Fritjof Capra, Titik Balik Peradaban, h. 56-57. Ali Syari’ati, 
Humanisme: Antara Mazhab Islam dan Mazhab Barat, h. 65; dan bandingkan pula dengan Ziauddin 
Sardar, Islamic Futures (New York: Menshell Publishing Limited, 1985). 
 
190 Saya menyebut Fikih Lingkungan sebagai ‘induk’ ajaran Islam tentang konservasi 
lingkungan. Meski ada etika lingkungan Islam, ekoteologi Islam, dan ekosufi atau tasawuf lingkungan, 
namun semua itu dimasukkan ke dalam ‘induk Fikih Lingkungan’ yang mirip al-Fiqh al-Akbar-nya 
Imam Abu Ḥanifah pendiri mazhab Hanafi, w. 150 H/ 767 M) yang berisi bahasan teologi, fikih, 
dogma, dan etika sekaligus. Lihat sebagai perbandingan Fazlur Rahman, Islam, h. 142-43. 
 
191Lihat lebih lanjut Ziauddin Sardar,  Masa Depan Peradaban Muslim, h. 286 
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 Struktur nilai yang dapat mengarahkan peradaban Muslim, khususnya terkait 
dengan kelestarian lingkungan bagi negara-negara Muslim, adalah nilai tawhîd192 
yang mengintegrasikan relasi sakral antara Tuhan, manusia, dan alam atau kosmos. 
Relasi sakral ini disebut, meminjam Sachiko Murata, sebagai ‘keakraban yang berani’ 
antara Tuhan, manusia, dan alam.193 Dalam relasi ini, konsep-konsepnya kemudian 
dijelaskan lagi dalam konsep-konsep yang lebih operasional, 194  yakni misalnya 
dirumuskan dalam konsep konservasi lingkungan berbasis Syari’ah.  
 Dengan demikian, tujuan konservasi lingkungan berbasis Syari’ah ini 
dilakukan untuk menemukan spirit tindakan yang ekologis dan membangun gerakan 
ekologi global yang mengandung bobot-bobot spiritual. Konservasi lingkungan 
berbasis Syari’ah yang dikembangkan bukan lagi semata-mata bersifat eksklusif—
dalam arti untuk dirinya sendiri, untuk memenuhi kepuasan spiritual individual 
semata, dan terisolasi dari dunia luar—tetapi juga diletakkan dalam kerangka sipirit 
masyarakat terbuka (open society)195 yang dicirikan oleh kebutuhan saling mengisi 
(take and give) dan saling bekerjasama. Selanjutnya, konservasi lingkungan berbasis 
Syari’ah juga bukan dibangun hanya dalam tataran ide yang mengandung tingkat 
abtraksi yang terlalu ideal dan utopis, tetapi juga berorientasi pada kebutuhan-
kebutuhan praksis modernitas, seperti fungsi konservasi lingkungan. Dengan 
menurunkan tingkat abtraksi ideal-ideal Syari’ah ke dalam kategori-kategori praksis, 
                                                 
 
192Di bukunya yang lain Ziauddin Sardar menegaskan, “…Tawhid is the matrix for human 
thought and action, it is all pervasive and penetrate every aspect of our endeavour.” Lihat Ziauddin 
Sardar, Islamic Futures (New York: Menshell Publishing Limited, 1985), h. 225.  
 
193Periksa kembali ulasan menarik Sachiko Murata, The Tao of Islam, h.  165 dan seterusnya. 
 
194Masalah lingkungan adalah masalah yang di dalamnya terlibat disiplin lain. Ada sisi sains 
seperti perangkat prediksi kependudukan, tingkat konsumsi, upaya mengurangi jumlah kelahiran, 
prediksi tentang daya dukung lingkungan, dan lain sebagainya. Lihat Bruce Mitchell,  Resouce and 
Environmental Management, h. 92 
 
195Istilah masyarakat terbuka (open society) dipopulerkan oleh Goerge Soros  dalam bukunya, 
Open Society: Reforming Global Capitalism (New York: Public Affairs, 2000). Penemu istilah ini 
sendiri adalah Henry Bergson seorang filsuf Perancis yang hidup antara 1859-1941. Istilah Open 
Society kemudian dikembangkan oleh Karl Raimund Popper (1902-1994) dalam karya Open Society 
and Its Enemies. Secara umum, konsep masyarakat terbuka mengandaikan bahwa sebuah masyarakat 
terbuka memungkinkannya selalu terbuka untuk melakukan perbaikan-perbaikan diri baik melalui 
masukan-masukan dari luar atau karena dari dalam melalui pengalaman yang terbukti salah. Lihat 
uraian ini pada George Soros. 
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visi dan konsep konservasi lingkungan Syari’ah memperoleh dimensi fungsionalnya. 
Ke arah inilah tujuan-tujuan pengembangan konservasi lingkungan sebagai tujuan 
tertinggi Syari’ah dilakukan. 
 
E. Penguatan Nilai Intelektual dan Spiritual untuk Konservasi Lingkungan 
 Keberhasilan suatu proyek konservasi lingkungan, sesungguhnya, sangat 
ditentukan pertama kali oleh dimensi intelektual dan spiritual. Dua aspek inilah yang 
menggerakkan tindakan-tindakan seorang manusia dan menentukan kualitas serta 
motivasi kesadarannya. Seyyed Hossein Nasr dalam artikelnya “In The Beginning of 
Creation was Consciousness” menyebut kesadaran sebagai suatu ciptaan pertama. 
Nasr, selanjutnya, menyatakan “Consciousness is, therefore, the most primary reality 
through which we know and judge every other reality.”196  Penegasan Nasr dapat 
diperluas maknanya, misalnya, untuk menjelaskan bahwa seluruh tindakan manusia, 
khususnya dalam konservasi lingkungan, pengendalian penduduk, dan konsumsi 
hanya memperoleh kekuatannya bila secara internal ditopang oleh nilai-nilai 
intelektual dan spiritual yang keduanya merupakan komponen kesadaran. Nilai-nilai 
intelektual dan spiritual adalah prime mover yang mengoperasikan tindakan-tindakan 
kebajikan manusia. 
 Marshall G. S. Hodgson, di sisi lainnya, menggunakan kata kesadaran 
(conscience) untuk menjelaskan proses penciptaan peradaban. Dia menjuduli 
bukunya dengan “The Venture of Islam: Conscience and History in a World of 
Civilization.”197 Menurut Hodgson, Islam sebagai agama dan sistem sosial dibahas 
sebagai peristiwa pengalaman batin, personal yang menciptakan peradaban luar, yang 
                                                 
 
196 Seyyed Hossein Nasr,  In The Beginning of Creation was Consciousness dalam 
http://www.hds.harvard.edu/news/bulletin/articles/nasr.html 
 
197 Marshall G. S. Hodgson, The Venture of Islam: Conscience and History in a World   
Civilization. Diterjemahkan ke Bahasa Indonesia menjadi The Venture of Islam: Iman dan Sejarah 
Dalam Peradaban Islam, terj. Mulyadhi Kartanegara (Jakarta: Paramadina, 2002). Dalam 
terjemahannya, Mulyadhi Kartanegara menerjemahkan “Conscience” dengan iman dan hati nurani, h. 
242, jilid 1 (versi terjemahnya). Saya mencoba mempertahankan kata “conscience” dengan kesadaran. 
Sebagai perbandingan lihat uraian Bryan S. Turner, Orientalism, Postmodernism, and Globalism (USA: 
Routledge, 1994), terutama chapter 4. 
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impersonal. Menurutnya, kesadaran itu tercipta sebagai kegiatan kreatif, yang tak 
terjabarkan dalam sejarah para individu perorangan yang untuknya faktor-faktor 
sosial, politik dan ekonomi (‘situasi ekologis’) beroperasi.198 Tesis Hodgson tentang 
makna kesadaran dalam penciptaan sejarah peradaban Islam dapat digunakan untuk 
menyokong pentingnya penguatan nilai intelektual dan spiritual sebagai basis 
konservasi lingkungan berbasis Syari’ah. 
 Dilihat dari sudut pandang psiko-analisis, kesadaran merupakan penentu 
agresi dan non-agresi manusia terhadap lingkungannya. Menurut Philip Clayton, 
berbagai telaah tentang pribadi manusia haruslah bersifat multi-dimensi, karena 
pribadi-pribadi merupakan hasil dari berbagai pengaruh kausal yang bekerja pada 
tingkat fisik, biologis, psikologis, dan spiritual. 199  Clayton, selanjutnya, 
mengungkapkan bahwa psikologi tidak bisa lagi meragukan bahwa manusia 
merupakan pelaku penyebaban mental. Berbagai penyebaban mental seperti: berharap, 
berkehendak, menyadari, dan semacamnya menimbulkan pengaruh kausal pada 
tindakan para pelaku dan kemudian pada perbuatan yang dilakukan tubuh mereka atas 
lingkungannya.200 Ini sejalan dengan pernyataan Felix Guattari yang memasukkan 
komponen mental dalam upaya-upaya perlindungan lingkungan dan tindakan 
penanggulangannya.201 
 Pendapat senada dikemukakan Erich Fromm. Erich Fromm menyebutkan tiga 
tesis instingtifistik agresi ini: 1) kelompok manusia memiliki tingkat kedestruktifan 
masing-masing yang berbeda secara fundamental sehingga fakta-faktanya hampir 
tidak dapat dijelaskan dengan asumsi bahwa kedestruktifan dan kekejaman 
merupakan pembawaan; 2) beragam tingkat kedestruktifan bisa dikorelasikan dengan 
faktor-faktor psikis yang lain dan dengan perbedaan dalam masing-masing struktur 
sosialnya; dan 3) derajat kedestruktifan meningkat seiring dengan meningkatnya 
                                                 
 
198Marshall G. S. Hodgson, The Venture of Islam: Iman dan Sejarah, jilid 1, h. 35. 
 
199Philip Clayton, “Kemungkinan yang Tidak Mungkin: Sebab-Sebab Ilahi di Alam” dalam 
Tuhan, Alam, dan Manusia, Eds. Ted Peters, Muzaffar Iqbal, Syed Nomanul Haq (Bandung: Penerbit 
Mizan, 2006), h. 282  
 
200Philip Clayton, “Kemungkinan yang Tidak Mungkin”, h. 282  
 
201Lihat uraian Alan Drengson and Yuichi Inoue, The Deep Ecology, h. 12 
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perkembangan peradaban, bukan sebaliknya.202 Analisis psikologi ini bisa berguna 
untuk menjelaskan perilaku-perilaku agresi dan konservasi manusia baik terhadap 
sesamanya maupun lingkungannya. Analisis ini juga menjelaskan kekuatan aspek 
internal yang mengoperasikan tindakan-tindakan manusia, yakni: intelektual dan 
spiritual.203 Pengetahuan semacam ini sangat penting untuk melihat potensi-potensi 
destruktif dan konservatif yang dimiliki manusia sehingga usaha-usaha konservasi 
lingkungan tidak boleh mengabaikan aspek ini. 
 Telah diakui secara umum bahwa krisis lingkungan, fenomena ecocide, 
komsumsi yang boros, dan penerapan teknologi yang ceroboh serta tidak ramah 
lingkungan adalah cermin dari krisis intelektual dan spiritual. Kaum intelektual Barat 
telah melakukan kritik atas filsafat sekular yang memisahkan manusia dari kesakralan 
alam. Akibatnya, manusia melakukan eksploitasi dan agresi tanpa batas terhadap 
alam. 204  Para pengkritik tajam itu antara lain John Muir, David Henry Thoreau, 
Rosevelt, Arne Naess, Lynn White, Felix Guattari, Thomas Berry, dan lain-lain. 
Sementara dari kalangan intelektual Islam yang terkemuka adalah Seyyed Hossein 
Nasr, Ziauddin Sardar, Yusuf Qaradhawi, Mustafa Abu-Sway, Mawil Y. Izz Deen, 
dan lain-lainnya.205 Kritik-kritik itu menunjukkan sebuah gejala counterculture yang 
lahir dari kesadaran intelektual dan spiritual. Dalam perkembangannya, kritik-kritik 
mereka berhasil mendorong pemerintah-pemerintah di dunia melakukan Konferensi 
Tingkat Tinggi atau Earth Summit yang tujuannya adalah untuk menggalang kerja 
sama global memelihara lingkungan. 
 Menguatnya kesadaran intelektual dan spiritual terhadap konservasi 
lingkungan dan pemecahan-pemecahannya akan menentukan masa depan lingkungan 
                                                 
 
202Erich Fromm, Akar Kekerasan: Analisis Sosio-psikologis atas Watak Manusia, terjemah 
Imam Muttaqin  (Yogyakarta: Pustaka Pelajar,  2000), cet. 1, h. xx. 
 
203Bandingkan dengan Donald B. Calne, Batas Nalar: Rasionalitas dan Perilaku Manusia, 
terj. Parakitri T. Simbolon (Jakarta: Kepustakaan Populer Gramedia, 2004), cet. 1, h. 113. 
 
204Istilah agresi terhadap alam diperkenalkan oleh Mikhail Gorbacheve pada pidato Sidang 
Umum PBB. Dikutip kembali dalam Philip Shabecoff,  A New Name forPeace, h. 211.  
 
205 Lihat karya-karya mereka dalam Bab II dan IV. Dalam bab II dan IV pandangan-
pandangan dan karya-karya mereka sebagian diulas, terutama, dalam kaitannya dengan pengusung 
tema-tema ecotheology dan ecosophy.  
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hidup manusia. Dari kearifan tradisi dan ajaran agama-agama besar dunia didapat 
nilai-nilai intelektual dan spiritual yang dapat menopang usaha-usaha konservasi 
lingkungan. Pemikiran-pemikiran tentang kearifan dari agama Islam, Kristen, Yahudi, 
Hindu, Budha, Tao, dan lain-lainnya telah banyak ditulis sebagai sumbangan atas 
pemecahan krisis lingkungan.206 Dari sisi Islam, ajaran-ajaran kearifan lingkungan 
yang dapat memperkuat aspek intelektual dan spiritual dapat ditemukan dalam 
konsep tawhîd, khalîfatullāh fî al-’ardh, syukr, akhirat (escathology), ihsān, amānat, 
dan rahmatan lil-‘ālamîn.  
 Tawhîd adalah matrik atau acuan seluruh tindakan manusia terhadap Tuhan 
dan alam. Tawhîd, karena itu, memancarkan aspek khalîfatullāh fî al-’ardh yang 
secara bertanggungjawab mengelola dan memanfaatkan sumber daya-sumber daya 
alam secara baik serta seimbang.207 Pengelolaan ini dilakukan sebagai sikap hormat 
dan atau syukr atas Sang Pencipta dan bentuk belas kasih atau rahmatan lil-‘ālamîn 
kepada alam lingkungan. Operasi dan implementasi tawhid, syukr, khalîfatullāh, dan 
sikap belas kasih adalah manifestasi dari amānat serta sikap ihsān. Dengan demikian, 
kerja-kerja atau amal-amal mereka itu, pada akhirnya, akan dimintakan 
pertanggungjawabannya kelak di akhirat (konsep escathology). Mata rantai tawhid, 
khalifah, syukr, amānat, ihsān, dan rahmatan lil-‘ālamîn ini adalah konsep-konsep 
Islam yang sangat perlu bagi tindakan konservasi lingkungan. Konsep-konsep itu 
memperkuat basis-basis intelektual dan spiritual. 
 Para intelektual Muslim maupun non-Muslim mengaitkan konsep-konsep itu 
dengan upaya memelihara dan menanggulangi krisis lingkungan. Yusuf Qaradhawi 
dan Seyyed Hossein Nasr, misalnya, menguraikan konsep ihsān sebagai salah satu 
pilar konservasi lingkungan. Ihsān, kata Qaradhawi, dapat didefinisikan ke dalam dua 
                                                 
 
206 Lihat karya-karya yang menghimpun pandangan agama-agama tentang konservasi 
lingkungan pada  Audrey R. Chapman, Peterson, et al. (Eds.), Consumption, Population, and 
Sustainability: Perspectives from Science and Religion (Washington DC: Island Press, 2000); dan 
Richard C. Foltz (ed.), Worldviews, Religion, and the Environment: A Global Anthology (Belmont, 
Calif.,: Wadsworth Thomson, 2002). 
 
207Lihat uraian konsep-konsep tawhid, khalifah, dan lain-lainnya itu pada Bab IV.  
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pengertian. Pertama, melindungi dan menjaga dengan sempurna.208  Kedua, ihsān 
berarti memperhatikan, menyayangi, merawat serta menghormati. 209  Meski tidak 
menjelaskan secara tegas bagaimana konsep ihsān itu beroperasi di dalam tindakan 
perlindungan lingkungan, namun penegasan Qaradhawi membantu pandangan Islam 
tentang konsep ihsān yang bukan saja terhadap sesama makhluk hidup tetapi juga 
makhluk mati. Penjelasan Qaradhawi juga dapat membantu mempertegas perspektif 
etika lingkungan. 
Seyyed Hossein Nasr lebih filosofis menjelaskan konsep ihsān. Menurut Nasr 
dalam karyanya The Heart of Islam: Enduring Values for Humanity,210sikap ihsān 
melambangkan the beauty of the human soul (keindahan jiwa manusia). Nasr 
selanjutnya mengatakan, “The person who has realized ihsān is fully aware of the 
centrality of the qualities of compassion and love, peace and beauty in the Islamic 
spiritual universe and is able to see with the inner eye the verse written on the Divine 
Throne.” (“Orang yang sadar akan ihsān sepenuhnya sadar akan makna penting sifat-
sifat belas kasih dan cinta kasih, perdamaian dan keindahan dalam semesta spiritual 
Islam dan ia dapat melihat dengan mata batin ayat-ayat yang tertulis di dalam Tahta 
Ilahi). Seyyed Hossein Nasr kemudian mengutip hadis Qudsi, “ !1 J!KL 9ر نإ
C(M” (“Sesungguhnya rahmat-Ku mengalahkan siksa-Ku”).211 Penjelasan Nasr ini 
menjadi basis etis dan filosofis tentang keharusan manusia memelihara keindahan, 
keharmonisan, dan kedamaian dengan seluruh alam. 
Selanjutnya, basis-basis etis, teologis, filosofis, dan bahkan yuridis masih bisa 
digali dari Syari’ah. 212  Syari’ah, yakni al-Qur’an dan Hadis, telah menciptakan 
                                                 
 
208Definisi  pertama  oleh Qaradhawi  dalam  pengertian ibadah dan  dia mengutip Hadis Jibril 
نأ اللهC)L  ها'* NO- ها'L 4PL A	 نO- ها'L QNRG) ة'N A!#و ير$C	ا هاور6927  ة'N و2593  
 
209Yusuf Qaradhawi, Islam Agama Ramah Lingkungan, h. 184.  
 
210Seyyed Hossein Nasr, The Heart of Islam: Enduring Values for Humanity (New York: 
HarperCollins Publisher, Inc., : 2002), h. 236. 
 
211Seyyed Hossein Nasr, The Heart of Islam, h. 236  
 
212 Periksa kembali penjelasan Mawil Y. Izz Deen yang menyamakan Syari’ah dengan 
“Sumber Mata Air” sesuai dengan makna dasar kata itu. Penyamaan ini sangat relevan dengan konteks 
konservasi lingkungan. Lihat Mawil Y. Izz Deen, Islamic Environmental Ethics, Law, and Society 
dalam http://www.hollys7.tripod.com/religionandecology/id5.html  
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peradaban Islam dan melahirkan para intelektual berkualitas dengan karya-karya yang 
menopang dan menyertai sejarahnya di masa lampau. Tanpa bermaksud bersikap 
romantisisme terhadap masa lampau, kenyataan ini membuktikan bahwa dari teks-
teks Syari’ah, sebuah peradaban yang disebut peradaban Islam telah berkembang 
hingga sekarang. Inilah yang oleh Nasr Abu Zaid disebut sebagai hadhārat al-nashsh 
(S;	ا ةر () atau “peradaban teks.” 213  “Peradaban teks” sekalipun sering 
dikemukakan secara pejorative terutama oleh kelompok Islam liberal atau islamolog 
Barat,214 namun ini berguna untuk menjelaskan mengenai peran teks-teks Syari’ah 
dalam pembangunan peradaban Islam, termasuk dalam penguatan basis-basis 
intelektual dan spiritual.  
Argumen ini paralel dengan argumen Jarred Diamond yang menyatakan 
bahwa ada tiga tahapan perilaku manusia: pertama, menyadari suatu masalah, kedua, 
gagasan atau pikiran tentang cara mengatasi masalah, dan ketiga, realisasi atau 
perbuatan atas gagasan tentang masalah itu.215 Kesadaran atas masalah dan gagasan 
tentang cara mengatasi masalah itu, sebagaimana dijelaskan Diamond, merupakan 
prakondisi-prakondisi yang perlu untuk sebuah tindakan. Ini bisa menjelaskan peran 
kesadaran, intelektual, dan spiritual dalam usaha konservasi lingkungan yang berbasis 
pada kekuatan teks-teks Syari’ah.  
 Dalam konteks modern, Syari’ah juga harus menjadi pilar penopang 
kelangsungan peradaban yang tantangan-tantangannya adalah krisis-krisis lingkungan. 
Sebagaimana Syari’ah telah berhasil membangun peradaban di masa lampau, maka di 
                                                 
 
213Nasr Abu Zaid, Mafhūm al-Nashsh: Dirāsat fî ‘Ulūm al-Qur’ān (Beirut: al-Markaz al-
Tsaqafi al-‘Araby, 1994), h. 4.  
 
214Istilah “peradaban teks” ini digunakan untuk karakter bangsa Arab yang ‘hanya’ melalui 
teks, mereka bisa berkembang. Atau dengan istilah lain, peradaban Arab berbasis pada dimensi 
deduktif, platonik, dan atomistik. Konsep ini untuk membedakan peradaban Barat yang induktif, 
berbasis pada empirisme, dan penelitian-penelitian ilmiah. Sebagai perbandingan lihat Leonard Binder, 
Islamic Liberalism (Chicago: University of Chicago Press, 1988), terutama ketika ia menjelaskan 
pemikiran Zaki Naguib Ahmad dalam karyanya “Renovation of Arab Thought”. Lihat pula Adonis, 
Arkeologi Sejarah Pemikiran Arab-Islam, terj. Khairon Nahdhiyyin (Yogyakarta: Penerbit LkiS, 2007). 
 
215Dikutip kembali dalam The Oxford Center for Islamic Studies (OCIS), The Impacts of 
Climate Changes on the Islamic World, 24 July 2006 dalam 
http://www.21school.ox.ac.uk/downloads/briefings/islamandclimatechange.pdf, h. 4 
 218
masa kini dan masa depan ia juga harus berhasil. Ruh atau spirit Syari’ah pertama-
tama harus memperkuat para pembacanya 216  (kaum ulama/intelektual Muslim) 
sehingga mereka dapat melahirkan karya-karya dan tindakan-tindakan yang tepat 
guna dan relevan dengan nafas gerakan global atasi krisis lingkungan. Penguatan 
intelektual dan spiritual, karena itu, dapat dilakukan melalui penggalian konsep-
konsep etis dan yuridis dari Syari’ah maupun melalui ‘peminjaman’ dan 
‘pembelajaran’ khazanah ilmu-ilmu modern dengan modifikasi-modifikasi tertentu. 
 
F. Konservasi Lingkungan Berbasis Syari’ah dalam Arus Utama Gerakan 
Konservasi Lingkungan Global 
 Berakhirnya perang dingin telah mengubah perhatian dunia kepada masalah-
masalah lingkungan. Kepala pemerintahan negara-negara besar pada era 1990-an 
berlomba untuk menunjukkan diri dalam kepeduliannya kepada lingkungan. George 
Bush Presiden Amerika waktu itu ingin menjadi ‘Presiden Lingkungan.’ Mikhael 
Gorbachef, di sisi lainnya, menyatakan bahwa pembicaraan tentang lingkungan di 
tingkat PBB merupakan suatu peristiwa paling bersejarah.217 Menurut John Naisbit & 
Patricia Aburden, peristiwa ini merupakan gejala yang belum terjadi sebelumnya. 
Naisbit menyatakan, “The meaning of that great symbol the millennium depends 
entirely on how it is interpreted. It can mark the end of time or the beginning of the 
new. We believe the decision has already been made to embrace its positive side.”218 
Ungkapan Naisbit ini menjadi kenyataan ketika pada 1992 diselenggarakan sebuah 
Earth Summit di Rio de Janeiro. Ia menandai sebuah fajar baru (beginning of the new) 
bagi kerja sama global tentang konservasi lingkungan. Atau dalam ungkapan seorang 
biolog dari Stanford University, Paul Ehrlich, dikatakan “The environmental crisis is 
                                                 
 
216 Ibrahim Ozdemir, misalnya, dengan yakin menyatakan, “a Muslim who correctly 
understands the relationship between the Creator, humans, and the rest of creation as stipulated in the 
Qur’an will see in it an environmental ethics.” Lihat kembali Ibrahim Ozdemir,  The Ethical 
Dimension of Human Attitude Towards Nature, h. 27 
 
217John Naisbit & Patricia Aburden, Ten New Direction for the 1990’s (New York: Avon 
Book, 1990), h. 338.  
 
218John Naisbit & Patricia Aburden, Ten New Direction for the 19190’s, h. 338.  
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the playing field on which all other problems are played out.” (Krisis lingkungan 
merupakan bidang permainan di atas mana semua problem yang ada 
dimainkan/digelar).219  
 Para ahli lingkungan, ahli perubahan iklim, ahli ekonomi dan politik telah 
menuliskan prediksi-prediksi tentang masa depan lingkungan yang terus menghadapi 
krisis. Anthony Giddens, seorang sosiolog, bahkan memasukkan isu-isu lingkungan 
ke dalam lima dilema yang akan dihadapi manusia modern di masa depan.220 Senada, 
Al Gore—peraih Nobel 2007—mengutip Teilhard de Chardin menyatakan, “The fate 
of mankind, as well as of religion, depends upon the emergence of a new faith in the 
future.”221 Iman baru di masa depan, menurut Al Gore, adalah dorongan moral umat 
manusia untuk melindungi bumi. 222  Pernyataan-pernyataan yang sangat simpatik 
pada keselamatan lingkungan di masa depan merupakan sebuah sikap spiritual yang 
lahir dari pilihan-pilihan moral umat manusia. Sikap simpatik ini telah meluas 
menjadi masalah global dan mendorong sikap-sikap serupa masyarakat dunia untuk 
peduli pada keselamatan satu-satunya bumi ini. 
 Tak dipungkiri, globalisasi telah menyatukan sebuah keprihatinan global atas 
krisis lingkungan. Globalisasi secara harfiah dapat diartikan sebagai proses 
transformasi dari fenomena lokal atau regional ke fenomena global. Atau suatu proses 
di mana manusia di dunia disatukan ke dalam masyarakat atau fungsi tunggal secara 
bersama-sama.223 Sementara itu, Tom G. Palmer dari Cato Institute mendefinisikan 
globalisasi sebagai “The diminution or elimination of state–enforced restrictions on 
exchanges accross borders and the increasingly integrated and complex global 
                                                 
 
219Ungkapan lain digambarkan para pejuang lingkungan sebagai “fighting over deck chairs on 
the Titanic” dikutip kembali dalam Richard C. Foltz, The Globalization of Muslim Environmentalism, 
h. 11  
 
220Lihat Anthoni Giddens, Jalan Ketiga: Pembaruan Demokrasi Ketiga, terj. Ketut Arya 
Mahardika (Jakarta: Gramedia, 2002), cet. keempat, h. 61.  
 
221Al Gore, Earth in the Balance: Ecology and the Human Spirit, h. 263.  
 
222Al Gore, Earth in the Balance: Ecology and the Human Spirit, h. 263  
 
223Lihat definisi dari Wkipedia dalam http://en.wikipedia.org/wiki/Globalization  
 220
system of production and exchange that has emerge as a result.” 224  Dari arti 
globalisasi ini, saling pengaruh antar negara menjadi ciri yang menonjol di mana 
kemudahan-kemudahan transfer barang dan jasa, polusi dan bencana begitu mudah 
terjadi. Perekonomian kapitalisme global yang menjadi ciri globalisasi mendorong 
tingkat konsumsi yang sangat tinggi dan hal ini telah mempercepat menipisnya 
sumber daya-sumber daya lingkungan. Akibatnya krisis lingkungan dan perubahan 
iklim ekstrem menghantui kehidupan global.  
 Pendapat senada dikemukakan Nicholas Sterm. Ia menyatakan bahwa 
perubahan iklim merupakan hasil dari kegagalan terbesar sistem pasar yang pernah 
dilihat dunia dan buktinya dapat dengan mudah disaksikan. Diperlukan kerja sama 
global, kata Sterm selanjutnya, untuk menangani krisis-krisis yang memiliki dampak-
dampak global.225  
 Komentar Sterm mempertegas pengaruh global atas perubahan iklim akibat 
krisis-krisis lingkungan dan menyarankan pemecahan krisis itu melalui kolaborasi 
global. Selanjutnya, pengaruh-pengaruh globalisasi lainnya atas krisis lingkungan 
bisa melalui ideologi ‘the growth fetish’ (nafsu pertumbuhan)226 dari industri-industri 
besar kapitalisme, Trans National Corporation yang mempercepat transfer investasi, 
produksi, konsumsi dengan seluruh ideologinya, dan lain-lain. 
 Penting dicatat bahwa globalisasi adalah ciri dari modernitas yang paling 
berpengaruh. Era sekarang ditandai oleh intensitas proses modernisasi yang lebih 
radikal dan universal dibanding sebelumnya, sejak ia melintasi batas-batas teritorial 
benua Eropa dan kemudian menjangkau hingga ke berbagai penjuru dunia. Menurut 
Anthoni Giddens dalam buku The Consequences of Modernity menyebutkan bahwa 
                                                 
 
224 Tom G. Palmer, “Globalization  Is Great!” dikutip dalam 
http://en.wikipedia.org/wiki/Globalization  
 
225Selanjutnya Sterm mengemukakan, “Climat change is a result of the grestest market failure 
the world has seen. The evidence on the seriousness of the risk from inaction or delayed action is now 
overwhelming. We risk damages on a scale larger than the two world wars of the last century. The 
problem is global and the response must be a collaboration on a global scale.” Lihat Nicholas Sterm, 
“The Official Review on the Economics of Climate Change” dalam the Guardian, November 29, 2007.   
 
226Aseem  Shrivastawa, Globalization and the Ecological Crisis: Towards a New Conceptual 
Framework for an Effective Politics dalam http://saded.in/clim1.htm  
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era modern menghadapi empat risiko utama, yaitu: jatuhnya pertumbuhan ekonomi, 
munculnya kecenderungan totaliterianisme, malapetaka lingkungan dan konflik 
nuklir. 227  Empat risiko utama telah dapat dirasakan dan dunia dipaksa untuk 
melakukan semacam transformasi sosial untuk memperbaiki sistem-sistem penopang 
ancaman itu. 
 Namun demikian, risiko-risiko itu, menurut Giddens, akan menghasilkan 
potensi lawannya atau conuter-culture berupa social movement untuk menghadap sisi 
negatif dari modernisasi. Social movement itu antara lain adalah gerakan demokratik, 
gerakan perdamaian, dan gerakan lingkungan. 228  Analisis sosio-politik Giddens, 
nampaknya kini sedang menunjukkan arah yang makin jelas, dan gerakan lingkungan 
adalah salah satunya yang telah memperoleh dukungan global. 
 Krisis lingkungan global, karena itu, merupakan krisis yang sebab-sebabnya 
bersifat difusi atau menyebar dan efek-efeknya bersifat universal.229 Dari titik tilik 
ekonomi, misalnya, krisis global sangat berbeda dengan krisis lokal. Dalam krisis 
lokal, polusi udara, kemacetan lalu lintas, atau erosi lapisan subur tanah, dan para 
pelakunya secara langsung bertanggungjawab pada kerusakan yang menimpa para 
korban lokal. Namun, dalam krisis lingkungan global pelakunya terkadang tidak 
nampak dan hanya sebuah model atau ideologi pembangunan yang ‘mencemari’ 
seluruh benua, dan ‘korbannya’ bisa menyeret di benua lain melalui gaya hidup 
lain.230 Pemanasan global, misalnya, adalah akibat penebangan hutan, industrialisasi 
yang tidak ramah lingkungan, dan penciptaan teknologi transportasi. Meski mereka 
dilakukan di tempat yang terpencil dan bermil-mil jaraknya, namun dapat 
menyebabkan hujan asam di tempat lain, dan dapat memengaruhi perubahan iklim 
yang dampaknya bersifat global dan universal. 
                                                 
 
227 Anthoni Giddens, The Consequences of Modernity (Stanford, California: Stanford 
University Press, 1990), h. 71. 
 
228Anthoni Giddens, The Consequences of Modernity, h. 71.  
 
229Bandingkan World Resource Institute, A Guide to the Global Environment (Oxford: Oxford 
University Press, 1990).  
 
230Periksa kembali karya Philips Shabecoff, A New Name for Peace, h. 122  
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 Pengaruh-pengaruh global atas krisis lingkungan ini menyedot perhatian 
Dunia Islam untuk melakukan suatu tindakan yang perlu. Meski masalah-masalah 
lingkungan pada awalnya merupakan ketakukan Barat yang secara ekonomi sudah 
mapan, namun Dunia Islam yang masih didera oleh krisis-krisis politik, ekonomi, dan 
kemiskinan masih memiliki cukup perhatian pada masalah lingkungan. Hal ini, 
terutama sejak 1990-an Dunia Islam semakin intensif terlibat dalam kesepakatan-
kesepakatan tentang konservasi lingkungan. Di antaranya adalah keterlibatan negara-
negara Islam pada Konferensi Kairo tentang pengendalian kependudukan, Water 
Conference yang diselenggarakan di Dublin, Irlandia pada 1992 oleh UNEP,231 dan 
keterlibatan mereka dalam agenda-agenda konservasi lingkungan hidup di bawah 
PBB. 
 Kolaborasi global atasi krisis lingkungan yang melibatkan negara-negara 
Muslim merupakan kenyataan tak terbantahkan. Karena itu, konsep-konsep utamanya 
harus terus dikembangkan ke arah yang lebih baik dan komprehensif. Hal ini 
dilakukan agar agenda-agenda konservasi lingkungan di kalangan umat Islam sendiri 
menjadi populer dan mengendap dalam kesadaran intelektual dan spiritualnya. Karya-
karya  Fikih Lingkungan, karena itu, harus terbuka untuk terus disempurnakan, dikaji, 
dan diperluas ke arah detail-detailnya. Sumbangan karya Azizah al-Hibri,232 Fazlun 
M. Khalid,233 Ali Yafie, dan Abul Fadl Mohsin234 (selain tokoh-tokoh lingkungan 
Islam yang telah banyak disebut di bab-bab sebelumnya) merupakan ‘bahan baku-
bahan baku’ bagi pengayaan Fikih Lingkungan. 
                                                 
 
231Kesepakatan Dublin menghasilkan kesepakatan antara lain: Water is a social good, water is 
an economic good, water management ought to be participatory and integrated; and women play a 
central role in water management. Lihat Naser I. Faruqui, Asit K. Biswas, and Murad J. Bino (eds.), 
Water Management in Islam, h. 12  
 
232Azizah al-Hibri, “Family Planning and Islamic Jurisprudence” dalam Religious and Ethical 
Perspective on Population Issues (Washington DC.:  Religious Consultation on Population, 1993).  
 
233Fazlun M. Khalid and Joanne O’Brien, eds. Islam and Ecology (London: Cassel Publisher, 
1992). Buku ini mengulas di antaranya tentang isu pembudidayaan hewan, reklamasi gurun pasir, 
perdagangan internasional, dan sains dari titik tilik Islam.  
 
234Abul Fadl Mohsin Ebrahim, Abortion, Birth Control, and Surrogate Parenting: An Islamic 
Perspective (Indianapolis: American Trust Publications, 1989).  
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 Selain itu, NGO (non-governmental organization) Islam bidang lingkungan di 
tingkat global antara lain: the Islamic Foundation for Ecology and Environmental 
Sciences (IFEES),235 WWF (meski bukan Islam tapi yang tergabung sebagian besar 
negara-negara Islam, termasuk Indonesia), the Green Front of Iran (GFI) yang secara 
efektif telah meningkatkan kesadaran publik dan melakukan kampanye tentang 
proteksi lingkungan, serta IUCN yang berlokasi di Karachi Pakistan dan merupakan 
yang terbesar di negara-negara sedang berkembang.236  
 Perlu ditambahkan, peranan media massa dan elektronik memiliki peran yang 
tidak bisa diremehkan, termasuk di dalamnya penerbitan buku dan jurnal. Fakta-fakta 
ini menegaskan bahwa isu-isu lingkungan dalam kerangka fikih atau etika Islam telah 
mengglobal dan dipandang sebagai kearifan tradisi Islam yang dapat membantu 
upaya pelestarian lingkungan. Selain itu, pusat-pusat studi Islam yang mengkaji etika 
lingkungan Islam juga bertebaran baik di negara-negara Islam maupun di negara-
negara non-Islam. Salah satu yang berpengaruh adalah the Oxford Center for Islamic 
Studies yang pada 24 Juli 2006 memprakarsai Seminar Lingkungan berjudul “The 
Impacts of Climate Change on the Islamic Studies”.237 Dalam rekomendasi Seminar 
itu, OCIS memberikan butir-butir yang penting dan bisa menjadi konsep utama fikih 
atau etika Islam, yaitu: 
 Pertama, masalah-masalah lingkungan adalah masalah global, dan 
pemecahannya pun harus bersifat global. Memang telah ada Protokol Montreal 
tentang Ozon, dan Kesepakatan Kerja tentang Perubahan Iklmi dengan Protokol 
Kyoto, tapi ia masih memerlukan sebuah kode etik operasional yang bersifat 
universal. Kedua, terdapat fakta bahwa 20% penduduk di Barat telah mengkonsumsi 
80% sumber daya alam kita. Jika, 80% penduduk bumi bagian Selatan melakukan 
tingkat konsumsi yang serupa dengan penduduk di Barat maka akan menguras 
                                                 
 
235Periksa kembali catatan kaki no. 5 Bab I  
 
236Lihat Richard C. Foltz, The Globalization of Muslim Environmentalism, h. 17-18. 
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 The  Oxford  Center  for  Islamic  Studies  (OCIS),   The  Impacts  of  Climate       Changes 
on the Islamic World, 24 July 2006 dalam 
http://www.21school.ox.ac.uk/downloads/briefings/islamandclimatechange.pdf,   
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sumber daya alam kita. Karena itu, perlu harus ada pemecahan atasi kesenjangan ini. 
Ketiga,  ilmu ekonomi modern bersifat parsial dan menyesatkan (partial and 
misleading). Kita harus membuang jauh konsep-konsep seperti pertumbuhan 
ekonomi, penggunaan GNP/GDP dan pembangunan untuk kerakusan konsumsi.238 
Keempat, desakan untuk mengelola masalah-masalah lingkungan harus dilakukan 
secara top down maupun bottom up. Kelima, pendidikan yang baik dan psikologi 
yang terkait dengannya dapat memainkan peran yang penting. Hanya beberapa negara 
Islam saja, yakni Iran dan Indonesia, yang telah serius memakai pertimbangan-
pertimbangan environmental dalam pengajaran dan penelitian di universitas. Banyak 
hal yang bisa dilakukan di negara-negara Islam untuk menjamin agar masalah-
masalah lingkungan yang ada diidentifikasi dan dikaji menurut pengertian Islam 
bukannya Barat.  
 Keenam, masalah lingkungan harus selalu dilihat dalam kontek masalah-
masalah lain. Misalnya, peningkatan penduduk dan penyebaran urbanisasi. Harus ada 
penjelasan yang utuh bahwa melakukan pengendalian penduduk seperti KB (family 
planning) tidaklah melanggar Syari’ah.239 Ketujuh, di seluruh Dunia Islam, banyak 
kegagalan untuk melindungi dan melakukan pemakaian yang benar atas sumber air. 
Terdapat penjelasan-penjelasan yang lentur tentang pemanfaatan air dan ini harus 
dipecahkan oleh umat Islam. 240  Rekomendasi-rekomendasi tersebut, yang saya 
sederhanakan uraiannya, merefleksikan kesadaran intelektual Muslim atas konservasi 
lingkungan dalam tarikan nafas kerja sama global. 
  Penting dicatat, arus utama gerakan environmentalisme global pada akhirnya 
akan bergantung efektifitasnya dan implementasinya pada political will para kepala 
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 The Oxford Center for Islamic Studies (OCIS), The Impacts of Climate Changes on the 
Islamic World, 24 July 2006 dalam 
http://www.21school.ox.ac.uk/downloads/briefings/islamandclimatechange.pdf, h. 2-3.  
 
239 Bandingkan pula dengan  Abul Fadl Mohsin Ebrahim, Abortion, Birth Control, and 
Surrogate Parenting: An Islamic Perspective (Indianapolis: American Trust Publications, 1989).  
 
240
 The Oxford Center for Islamic Studies (OCIS), The Impacts of Climate Changes on the 
Islamic World, 24 July 2006 dalam 
http://www.21school.ox.ac.uk/downloads/briefings/islamandclimatechange.pdf, h. 4.  
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pemerintahan negara di dunia. Kerja sama ini bukan hanya antar orang-perorang dari 
komunitas internasional, tetapi juga melalui government to government dari seluruh 
negara yang ada. Hal ini dilakukan karena pemerintahlah yang memiliki sumber 
daya-sumber daya politik, ekonomi, hukum, dan sosio-budaya sehingga 
memudahkannya untuk implementasi. Kebijakan politiklah yang mampu 
menggerakkan potensi-potensi suatu bangsa, termasuk potensi intelektual dan 
spiritual dari kearifan tradisi agama-agama, untuk sebuah tindakan konservasi 
lingkungan. 
 Menurut Anthoni Giddens, intervensi pemerintah diperlukan untuk 
mengembangkan prinsip lingkungan yang baik, tetapi hal ini harus melibatkan kerja 
sama aktif dengan pihak industri yang ia sebut sebagai politik modernisasi 
ekologis.241 Mengutip John Dryzek dalam the Politics of the Earth, Anthoni Giddens 
mengatakan, “Modernisasi ekologis mengimplikasikan sebuah kemitraan di mana 
pemerintah, kalangan bisnis, pecinta lingkungan yang moderat, dan ilmuwan, 
bekerjasama dalam merestrukturisasi ekonomi politik kapitalis melalui pendekatan 
pelestarian lingkungan.” 242  Selain itu, modernisasi ekologis sebagian besar 
merupakan masalah kebijakan nasional, tetapi bahaya-bahaya yang berkaitan dengan 
lingkungan sebagian besar melampaui batas-batas negara dan beberapa di antaranya 
memiliki cakupan global. Itulah sebabnya, masalah lingkungan bukanlah masalah 
domestik bangsa-bangsa tetapi telah menjadi milik semua bangsa secara global. 
 Argumen Giddens di atas menepis pandangan bahwa masalah lingkungan, 
sains, teknologi, dan industri bukanlah urusan politik. Pandangan ini menurut Gidden 
sudah usang. 243  Politik justru menentukan lahirnya kebijakan-kebijakan terhadap 
pemakaian atau pemanfaatan teknologi244 dan penerapannya pada industri serta arah 
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detracting form the human center. The future must be one where technical system are directed toward 
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perlindungan lingkungan, termasuk di dalamnya mengelola konflik-konflik terkait 
dengan kebijakan atasnya antara kepentingan lingkungan dan kepentingan 
ekonomi.245 Dengan kata lain, matra politik menentukan beroperasinya matra-matra 
lain seperti teknologi, industri, dan sistem ekonomi246 dikendalikan untuk kebajikan-
kebajikan lingkungan hidup. 
 Dengan demikian, matra politik memiliki peran yang sangat vital dalam 
proteksi atas lingkungan. Relasi politik dengan lingkungan adalah seperti gambaran 
konsep khalîfatullāh fî al-‘ardh di mana manusia dipercaya menjadi wakil Tuhan di 
bumi. Konsep khalîfatullāh mencerminkan sebuah kepemimpinan yang efektifitasnya 
berada dalam kerangka kepemimpinan politik. Namun, kepemimpinan politik ini 
adalah dalam konteks global yang memperoleh dukungan dan komitmen para 
pemimpin negara di dunia. 
 Kepemimpinan politik global dibantu dengan LSM (Lembaga Swadaya 
Masyarakat) atau NGO-NGO (Non-Government Organization) lingkungan dapat 
menjadi media komunikasi dan dialog untuk memecahkan masalah-masalah 
lingkungan, ledakan penduduk, mengatasi kemiskinan, memperkuat basis intelektual 
dan spiritual serta menyelenggarakan kerja sama global. Menyambut spirit kerja sama 
ini, konservasi lingkungan berbasis Syari’ah harus mereformulasi konsep-konsep 
utama sehingga memperoleh relevansinya dengan program-program global. Seperti 
dikemukakan oleh David C. Korten, sejak dekade 1990-an memberikan bukti bahwa 
                                                                                                                                           
human interest and goals, and contribute to the long term benefits of all people, society and the 
environment.” Lihat  Paul W. Devore, Technology: An Introduction (Massachusetts: Davis Publication, 
Inc., 1980), h. 318 
 
245Periksa kembali Bruce Mitchell, Resource and Environmental Management, h. 218 dst.  
 
246Salah El Serafy sebagaimana dikutip kembali oleh Philips Shabecoff menyatakan bahwa 
PNB (Produk Nasional Bruto) di Korea Selatan dan Malaysia tumbuh cukup berarti pada tahun-tahun 
belakangan ini. Di Malaysia, ia menunjukkan, pertumbuhan itu berasal dari penggundulan hutan dan 
penjualan kayu ke Jepang dan negara-negara lain, sementara di Korea Selatan pertumbuhan itu berasal 
dari ‘kerja keras’. Kedua perekonomian negara itu tumbuh, tetapi orang menutup mata dengan 
menganggap bahwa dua bangsa itu memiliki prospek ekonomi yang sama. El Serafy, mengatakan 
“Susutnya modal alam merupakan dosa terhadap ekonomi dan juga kepada lingkungan.” Lihat Philips 
Shabecoff, A New Name for Peace, h. 180. Bandingkan pula dengan penryantaan ahli ekonomi E. F. 
Schumacher yang menyatakan bahwa kini diperlukan sebuah ‘ekonomi permanen’ (economics of 
permanence) yang kontras dengan ekonomi produksi, konsumsi, limbah, dan kekerasan dewasa ini. 
Lihat E. F. Schumacher, Small is Beautiful (New York: Harper & Row, 1973), h. 33. 
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telah terjadi pergeseran yang fundamental dalam opini umum dunia mengenai isu-isu 
lingkungan hidup. 247  Gerakan perdamaian suatu penduduk memperkuat dan 
memegang peran penting dalam menjalin mata rantai orang ke orang melintasi celah 
yang memisahkan para pemimpin dunia, mengurangi perasaan saling mencurigai dan 
mendesak pemerintah untuk meninjau kembali pandangan-pandangan mereka yang 
telah usang. 248  Kondisi obyektif konstalasi internasional yang demikian spiritual, 
penuh perdamaian, dan saling bergandeng tangan harus disikapi oleh Dunia Islam 
sebagai perubahan dunia ke arah yang lebih damai. Tak ada alasan bagi Dunia Islam 
untuk mempertentangkan perbedaan-perbedaan nilai, keyakinan, budaya, dan 
ideologi dalam merawat bersama keselamatan lingkungan bumi. Umat Islam yang 
oleh Ziauddin Sardar memiliki konsep yang lebih utuh tentang peradabannya249 harus 
menjadi garda depan. Pilar-pilar penyangga—yakni Syari’ah dan tradisi fikih—bisa 
diperkaya lagi dengan bahan-bahan baru yang lebih multiperspektif, ekologis, holistik, 
dan aplikatif.250 Khazanah intelektual dan tradisi kearifan Islam harus dieksplorasi ke 
arah kerja sama global agar potensi-potensinya dan kekuatan-kekuatannya mampu 
mengefektifkan program aksi penyelematan bumi. Jadi, meletakkan pengembangan 
konservasi lingkungan berbasis Syari’ah dalam kerangka arus utama gerakan 
lingkungan global bukan diartikan sebagai tindakan ‘meninggalkan’ kekayaan etika 
lingkungan dalam Syari’ah. Tetapi untuk memberi spirit kerja sama dan 
mengefektifkan potensi-potensinya dalam penyelamatan bumi berikut penyebab-
penyebabnya. Hal ini juga untuk menghindari kesan eksklusif bahwa khazanah Fikih 
Islam melakukan enkapsulasi atas hiruk-pikuk gerakan lingkungan global dan mampu 
melakukannya secara sendirian. 
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 David C. Korten, Menuju Abad ke-21: Tindakan Sukarela dan Agenda Global, terj. Lilian 
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249Periksa kembali Ziauddin Sardar dalam Masa Depan Peradaban Muslim, h.  282. 
 
250Periksa kembali pandangan Bassam Tibi, Islam and the Cultural Accommodation of Social 
Change, h. 70.  
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G. Implementasi Konservasi Lingkungan Berbasis Syari’ah 
 Basis-basis etis Syari’ah tentang konservasi lingkungan dalam bentuknya 
yang generik telah ada di dalam Syari’ah dan khazanah fikih klasik.251 Namun, dalam 
bentuknya yang spesifik, modern, dan operasional masih terus dikembangkan. 
Sejumlah karya telah memperkaya gagasan-gagasan konservasi lingkungan berbasis 
Syari’ah dan perspektif-perspektifnya mulai mengakomodasi bahan-bahan baru yang 
lebih aktual. Persoalannya, implementasi dari gagasan-gagasan yang kaya dari konsep 
konservasi lingkungan dalam Syari’ah itu belum sekaya gagasan-gagasannya. Hal ini 
terjadi karena, sedikitnya, tiga hal: 
 Pertama, sebagian besar negara-negara Islam adalah negara-negara sedang 
berkembang yang masih sibuk menghadapi gejolak politik, kemiskinan, kepadatan 
penduduk, dan masalah ekonomi. Hal ini menyebabkan isu-isu lingkungan kurang 
memperoleh perhatian yang memadai atau masalah lingkungan hanya menjadi 
sekunder bagi kebijakan politik lokal. 252  Karena itu, kondisi ini menjadi sebab 
konsep-konsep konservasi lingkungan berbasis Syari’ah muatannya masih 
mencerminkan pandangan ‘klasik.’ Hal ini tentu saja berkonsekwensi pada lemahnya 
implementasi konservasi lingkungan, meski pun pada sebagian negara Islam memiliki 
tradisi proteksi lingkungan seperti konsep himā di daerah Saudi Arabia, khususnya, 
dan kawasan Timur Tengah.253 
 Kedua, di Dunia Islam, khususnya, dan negara-negara berkembang, pada 
umumnya, menganggap bahwa masalah lingkungan hanyalah masalah negara kaya 
saja dan bukan masalah mereka.254  Anggapan ini tentu melemahkan upaya-upaya 
pengembangan konservasi lingkungan berbasis Syari’ah dan upaya implementasinya. 
                                                 
 
251Lihat Musthafa Abu-Sway, Towards an Islamic Jurisprudence of the Environment: Fih   
al-Bî’ah fî al-Islām dalam http://homepage.iol.ie/~afifi/Articles/environment.htm.  
 
252Periksa kembali Richard C. Foltz, The Globalisation of Muslim Environmentalism dalam 
http://www.google.co.id/search?hl=id&q=environmental+crisis+in+islamic+countries 
 
253Periksa kembali penjelasan konsep himā pada bab V. 
 
254 Lihat Otto Soemarwoto, Dari Stokholm ke Rio, h. 448-513 juga lihat Paul Kennedy, 
Menyiapkan Diri Menghadapi Abad ke-21, terj. S. Maemoen (Jakarta: Yayasan Obor Indonesia, 1995), 
h. 136.  
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Anggapan ini juga melemahkan kesadaran umat Islam untuk belajar atau mengetahui 
tentang masalah-masalah lingkungan. Aspek-aspek krisis lingkungan, seperti green 
house effect atau efek gas rumah kaca, pemanasan global, dan teknologi ramah 
lingkungan kurang memperoleh pengertian yang memadai. Akibatnya, meminjam 
analisis Diamond Jarred255  bahwa lemahnya pengetahuan menyebabkan lemahnya 
kesadaran atas masalah-masalah lingkungan, kelemahan ini menyebabkan lemahnya 
gagasan tentang cara mengatasi, akhirnya berujung pada absennya implementasi. 
 Ketiga, di sebagian Dunia Islam masih terdapat pandangan umat bahwa 
masalah krisis lingkungan adalah masalah azab Tuhan kepada para pembangkang 
atau orang-orang kafir. Pandangan ini menganggap bahwa bencana-bencana itu 
akibat dosa mereka karena tidak melakukan persembahan yang setia berdasarkan 
ajaran Syari’ah Islam. Teologi semacam ini, tentu saja, tidak mengaitkan bencana-
bencana dengan kerusakan lingkungan. Perhatian mereka, karena itu, bukanlah pada 
isu-isu lingkungan dan juga bukan pada meningkatkan kemampuan mereka untuk 
memahami krisis lingkungan. Perhatian mereka selalu berada dalam siklus 
‘kesetiaan’ secara berlebihan pada aspek-aspek ritual saja dan sulit beranjak ke arah 
yang lebih global, yakni isu-isu lingkungan. Bagi mereka wacana khilāfah, ibadah, 
dan khilāfiyah itu lebih penting daripada mengurus persoalan lingkungan. 
 Tiga persoalan utama di atas, tentu saja, baik langsung atau tidak langsung, 
menghambat implementasi penyelamatan lingkungan, khususnya, di Dunia Islam dan, 
umumnya dalam partisipasinya secara berarti di dunia global. Tambahan lagi, karya-
karya Fikih Lingkungan dan variannya juga banyak ditulis dalam Bahasa Inggeris, 
terutama karya-karya awal Seyyed Hossein Nasr, Ziauddin Sardar, M. Fadlun Khalid, 
S. Nomanul Hak, Ibrahim Ozdemir, Rene Guenon (Abdul Wahid Yahya, terutama 
dalam bidang metafisika sains), dan lain-lainnya dengan perkecualian Yusuf 
                                                 
 
255
 Dikutip kembali dalam The Oxford Center for Islamic Studies (OCIS), The Impacts of 
Climate Changes on the Islamic World, 24 July 2006 dalam 
http://www.21school.ox.ac.uk/downloads/briefings/islamandclimatechange.pdf, h. 4  
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Qaradhawi. Dengan demikian, gagasan-gagasan awal konsep-konsep konservasi 
lingkungan berbasis Syari’ah dan variannya belum secara luas dibaca oleh umat Islam. 
 Itulah sebabnya, pengembangan konservasi lingkungan berbasis Syari’ah 
masih dalam taraf formatif.256  Meski demikian, karena masalah lingkungan telah 
demikian parah dan menyangkut nasib seperenam umat Islam, Dunia Islam tidak 
perlu menunggu tapi langsung mengimplementasikannya sembari 
mempromosikannya melalui strategi kebudayaan dan pendidikan Islam. Implementasi 
konservasi lingkungan berbasis Syari’ah tersebut, karena itu, dapat 
diimplementasikan melalui tiga level, yakni: tingkat lokal, regional, dan global. 
 
1. Implementasi di Tingkat Lokal 
 Di tingkat lokal, 257  implementasi konservasi lingkungan berbasis Syari’ah 
dilakukan melalui cara hidup ekologis, misalnya tentang ajaran hidup hemat. Etika 
hidup hemat atau tidak boros harus diterapkan pada segala bentuk pemakaian sumber 
daya alam, seperti: penggunaan air, proses produksi-konsumsi, dan pemakaian 
sumber daya energi. Perluasan pengertian hidup hemat harus diarahkan ke segala 
bentuk aktivitas manusia dalam interaksinya dengan alam. Pandangan etis tentang 
makna penting hidup hemat harus menjadi way of life bagi setiap individu Muslim.258 
Kesadaran tentang cara hidup hemat harus dijelaskan sesuai dengan taraf pendidikan 
mereka dan dengan menggunakan bahasa yang komunikatif dan dialogis sehingga 
mudah dipahami. Cara ini juga dilakukan baik melalui pendidikan formal, informal, 
maupun non-formal. Selain itu, wawasan ekologis ini harus pula dikaitkan dengan 
                                                 
 
256 Ali Yafie seorang ahli fikih Indonesia, misalnya, menjuduli bukunya “Merintis Fikih 
Lingkungan Hidup”. Judul ini menunjukkan tidak banyaknya karya-karya Fikih Lingkungan klasik dan 
modern yang dapat diacu untuk pembicaraan ekologis dan belum mapan. Tingkat kesulitan ini juga 
diakui oleh Norman and Walker untuk membuat karya etika lingkungan dengan kombinasi ilmiah dan 
spiritual. Periksa kembali ulasan Bruce Mitchell, Resource and Environmental Management, h. 52. 
 
257Pengertian lokal di sini adalah komunitas umat Islam yang berada dalam suatu negara 
Muslim. Ini dipakai untuk membedakan dengan istilah regional atau kawasan dan global atau 
internasional.  
 
258Lihat larangan hidup boros dan anjuran hidup hemat (tidak berlebih-lebihan) pada QS,  al-
Isrā’/17: 26-27. 
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tekanan-tekanan yang perlu pada bentuk ibadah. 259  Artinya, hidup hemat adalah 
bagian organik dari ajaran Islam dan akan memperoleh pahala di sisi Allah. 
 Di bidang kependudukan dilakukan dengan cara penjelasan dan penyuluhan 
perlunya family planning atau Keluarga Berencana. Penjelasan fikih perlu diberikan 
agar umat Islam tidak merasa khawatir atau perasaan takut melanggar ajaran Islam. 
Family Planning tidaklah melanggar ajaran Islam dan justru diperintahkan oleh Islam 
agar kesehatan dan kesejahteraan keluarga terjamin. Perlu ditambahkan bahwa 
ledakan penduduk akan memengaruhi peta krisis lingkungan, ketersediaan pangan, 
dan peta hubungan antar bangsa (misalnya konflik antar negara karena berebut 
sumber daya-sumber daya alam). Wawasan umat Islam harus ditingkatkan, terutama, 
tentang akibat-akibat dari ledakan penduduk berikut prediksi jumlah penduduk di 
masa depan. Umat Islam juga harus ditingkatkan kesadarannya dan kemampuannya 
memahami krisis lingkungan berikut cara antisipasinya, terutama akibat dari ledakan 
penduduk yang tidak terkontrol.260 Mengatasi ledakan penduduk, karena itu, haruslah 
melibatkan aspek kesadaran batin, yakni aspek keyakinan yang menopang tindakan 
ini memperoleh kekuatannya. 
 Di bidang perubahan iklim dilakukan melalui pembangunan kesadaran 
tentang sebab-sebab, akibat-akibat, dan tindakan-tindakan pencegahannya. Perubahan 
iklim merupakan akumulasi dari gejala alam dan aktivitas ekonomi-industrial 
manusia sejak berabad-abad yang menimbulkan global warming (pemanasan global). 
Contoh sederhana tentang ini antara lain adalah perintah menanam pohon, merawat 
                                                 
 
259 Berbeda dengan hukum-hukum atau perundangan sekuler tentang lingkungan yang 
dimensinya tunggal (artinya hanya terkait dengan sanksi hukum positif), maka pembobotan ajaran 
moral dan etika agama Islam dalam contents Fikih Lingkungan dapat mengisi ‘ruh’ spiritualnya.  Lihat 
sebagai perbandingan pada karya Othman Abd ar-Rahman Llewellyn, “The Bases for a Discipline of 
Islamic Environmental Law” dalam Richard C. Foltz et. al. (eds.), Islam and Ecology, h. 185.   
 
260Keyakinan-keyakinan teologis berdasarkan teks-teks tertentu dari al-Qur’an maupun Hadis 
yang menganjurkan beranak banyak perlu ditafsirkan ulang berdasarkan konsep maṣlaḥat. Bila tidak, 
pesan teks itu justru akan mendorong kelahiran tanpa batas dan berakibat pada ledakan penduduk 
global. Dari aspek ini, peran Fikih Lingkungan sangat penting untuk menjelaskan dengan penuh 
argumentatif pentingnya Keluarga Berencana atau Family Planning. Lihat catatan kaki no. 102 
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tanaman dan atau hutan, penghijauan, dan lain-lainnya.261  Tegasnya, pengetahuan 
tentang aspek-aspek ilmiah lingkungan dimasukkan ke dalam batang tubuh dan 
contents konservasi lingkungan berbasis Syari’ah sehingga ia menjadi bidang yang 
mengintegrasikan aspek ilmiah dan spiritual atau aspek ekologis dan teologis. 
 Selanjutnya, bahasan tentang pencemaran lingkungan harus dieksplorasi ke 
tingkat yang rinci dan jelas sehingga dapat memperjelas kaitan antara kepentingan 
keselamatan lingkungan dan spiritual. Dengan argumen-argumen mashlahat, 
pencemaran harus disetarakan dengan peniadaan al-dharūrāt al-khamsah, yakni: 
kebutuhan-kebutuhan dasar hidup seperti: menjaga agama, menjaga akal, menjaga 
jiwa, menjaga keturunan, dan menjaga properti.262  Mencemari lingkungan berarti 
mencemari kelima hal itu yang berarti menghapus terjaganya kebutuhan-kebutuhan 
dasar bagi hidup manusia. Penjelasan ini diperdalam lagi mengenai makna manusia 
sebagai khalîfatullāh fî al-’ardh yang berfungsi menjaga lingkungan dengan penuh 
tanggung jawab.263 Tanpa fungsi ini, maka makna wakil Tuhan yang melekat pada 
manusia menjadi tercerabut. 
 Jadi, implementasi konservasi lingkungan berbasis Syari’ah di tingkat lokal 
harus dilakukan melalui penguatan kesadaran masalah-masalah lingkungan, 
penciptaan konsep penanggulangan, dan akhirnya tindakan untuk mengatasi problem 
lingkungan lokal. Namun, tiga tahap ini dilakukan secara bersama dan tidak 
menunggu kesempurnaan konsep. Mengimplementasikan konsep-konsep konservasi 
lingkungan berbasis Syari’ah dalam komunitas umat Islam adalah bagian organik dari 
ibadah yang setiap hari mereka lakukan melalui tata ritual dalam berwudhu, shalat, 
dan bahkan mencari penghidupan.264 Argumen ini menunjukkan bahwa penguatan 
                                                 
 
261Ulasan tentang ini (sunnah menanam pohon dan penghijauan) dapat dibaca dalam Yusuf 
Qaradhawi, Islam Agama Ramah Lingkungan…, h. 81-85  
 
262Periksa kembali karya al-Syatibi, al-Muwāfaqāt, jilid II, h. 8.   
 
263Lihat Mustafa Abu-Sway,  Towards an Islamic Jurisprudence of the Envieonment: Fiqh al-
Bî’ah fil-Islām, http://homepages.iol.ie/~afifi/Articles/htm., 1998 
 
264Usaha penghijauan atau islamic greeny doctrines dilakukan dengan penghijauan teks-teks 
dan tafsir-tafsir al-Qur’an serta hadis. Mengikuti alur pikir Weberian yang menteorikan bahwa 
‘gagasan menentukan realitas tindakan,’ maka penghijauan teks-teks akan menentukan realitas 
tindakan umat Islam yang makin hijau. Menarik sekali pengantar dari editor buku Worldwatch Institute 
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konsep dan kesadaran ekologis harus melekat secara built-in dalam hidup keseharian 
seorang Muslim sebagai khalîfatullāh (wakil Tuhan) dan sebagai abdullāh (hamba 
Allah),265 baik di tingkat mu’āmalah maupun ibadah. 
 Dengan demikian, posisi konservasi lingkungan berbasis Syari’ah hanyalah 
instrumen yang memfasilitasi secara ilmiah dan spiritual kesadaran umat Muslim 
dalam upaya menyelamatkan lingkungannya. Karena itu, bahan-bahan baru ekologis 
seperti: pengetahuan tentang global warming, climate change, pengenalan bahan-
bahan polutan, teknologi ramah lingkungan, dan lain-lainnya harus dimasukkan ke 
dalam muatan atau contents konservasi lingkungan yang berintegrasi dengan 
imperasi-imperasi moral-yuridis ajaran Islam. 
  
2. Implementasi di Tingkat Regional 
 Implementasi yang penuh sadar atas penyelamatan lingkungan di tingkat lokal 
akan mempermudah implementasinya di tingkat regional atau kawasan. Dunia Islam 
yang secara geografis dipisahkan oleh wilayah yang luas dan dibedakan oleh sejarah, 
kultur, sistem politik, dan kepentingan yang berbeda perlu meningkatkan kerja sama 
kawasan (kawasan dari islamic countries). Perbedaan-perbedaan itu akan 
diuntungkan oleh ‘kesamaan’ agama, yakni Islam yang dianut sekitar seperenam 
penduduk dunia. Kesamaan relatif dari sisi agama, memudahkan komunikasi ekologis 
dan kerja sama di bidang pemanfaatan serta pengelolaan lingkungan. Kerja sama 
kawasan—khususnya dalam lingkup negara-negara Muslim yang sebagian besar 
                                                                                                                                           
Report bahwa laporan tentang keadaan lingkungan dalam State of the World dapat memengaruhi 
kesadaran lingkungan global. Kesadaran ini juga sangat berhutang budi pada karya Aldo Leopold Sand 
County Almanac (1949) dan buku Silent Spring karya Rachel Carson (1962). Di Dunia Islam, karya-
karya tentang etika lingkungan berhutang budi pada Seyyed Hossein Nasr dan Ziauddin Sardar disusul 
oleh Yusuf Qaradhawi, Musthafa Abu Sway, dan lain-lainnya. Laporan ini menegaskan perlunya Fikih 
Lingkungan bagi umat Islam yang diperkaya dengan gagasan ekologi modern dan ditulis dengan 
idiom-idiom modern. 
 
265Dalam makna yang lain, khalîfatullāh melambangkan konsep antroposentrisme (manusia 
sebagai pusat). Keberadaannya, karena itu, harus melekat dengan konsep ‘abdullāh (hamba Allah) 
yang menyimbolkan konsep antropokosmos. Tanpa kesadaran diri sebagai ‘abdullāh, maka konsep 
khalifatullāh cenderung menjadi penakluk atas alam. Sebagai perbandingan lihat uraian Seyyed 
Hossein Nasr dalam Traditional Islam in the Modern World, h. 97 dst, terutama Chapter Six undertittle 
“Reflections on Islam and Modern Thought.” 
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merupakan negara sedang berkembang—dapat melakukan tekanan kepada negara-
negara maju (yang menyumbang kerusakan lingkungan terbesar lewat emisi karbon) 
untuk memberikan intensif, transfer teknologi, dan bantuan dana guna melindungi 
lingkungan.266 Selain tekanan, negara-negara Islam juga dapat memberikan sejumlah 
usulan yang adil mengenai resolusi konflik antara kepentingan mereka dengan 
negara-negara maju, terutama kepentingan antara kebijakan konservasi lingkungan 
dan kebijakan ekonomi. 
 Penguatan implementasi di tingkat lokal Dunia Islam, dapat menjadi basis 
perbaikan terus-menerus bagi konsep-konsep, tindakan-tindakan, dan evaluasi 
konservasi lingkungan berbasis Syari’ah. Hal ini juga akan memperkaya kebijakan-
kebijakan politik pemerintah lokal di bidang konservasi lingkungan dengan ‘ruh’ 
ajaran etika lingkungan Islam. 267  Selanjutnya, ia memberi pintu bagi penerapan 
konservasi lingkungan berbasis Syari’ah di tingkat regional. Traktat-traktat dan 
perjanjian-perjanjian tentang konservasi lingkungan (air, laut, hutan, pengurangan 
efek rumah kaca, dan pengembangan keanekaragaman hayati) akan memperoleh 
basis konseptual dan sokongan politik dari pemerintah-pemerintah Islam lokal. 
 Dari kerja sama kawasan atau regional di bidang pengayaan dan penguatan 
material-spiritual konsep konservasi lingkungan berbasis Syari’ah, maka ini dapat 
mempermudah pembentukan hukum-hukum atau perjanjian-perjanjian di bidang 
konservasi lingkungan. Selain itu, umat Islam dapat membentuk lembaga monitoring 
dan evaluasi bersama untuk mitigasi lingkungan dengan melibatkan khazanah ajaran 
                                                 
 
266Lihat Daniel Murdiyarso, Protokol Kyoto: Implikasinya bagi Negera Berkembang (Jakarta: 
Kompas Media Nusantara, 2003), h. 97  
 
267 Muatan kebijakan-kebijakan politik suatu pemerintah, pada dasarnya, kelanjutan dari 
‘kehendak atau suara rakyat.’ Bila individu-individu dan kelompok-kelompok umat Islam itu memiliki 
kesadaran atas konservasi lingkungan, maka suara dan kehendak ini akan memberi tekanan moral serta 
politik kepada para pemimpin suatu pemerintah lokal. Pengalaman ini terjadi, misalnya, pada 
pemerintahan Jerman yang kesadaran lingkungannya lebih didorong karena adanya Partai Hijau. 
Hasilnya adalah Jerman tercatat sebagai negara terbaik di dunia dalam bidang konservasi lingkungan 
hidup. Lihat lebih jauh pada karya Anthoni Giddens, Jalan Ketiga, h. 61-62 
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fikih dan kearifan etika lingkungan Islam.268 Jadi, kesamaan relatif ajaran Islam yang 
penuh etis dari umat Islam di kawasan menjadi titik masuk bagi konservasi 
menyeruluh masalah-masalah lingkungan termasuk pilar-pilar penopangnya seperti 
pendidikan Islam, kearifan lingkungan Islam, dan kesadaran ekoteologis umat Islam.  
 
3. Implementasi di Tingkat Global 
 Di tingkat global, implementasi dilakukan dengan melalui partisipasi dalam 
program-program kerja sama. Selesainya konflik teologis umat Islam di tingkat lokal 
dan regional tentang konsep konservasi lingkungan berbasis Syari’ah dengan segenap 
variannya makin memudahkan umat Islam ikut ambil bagian dalam program-program 
pelestarian lingkungan global. Paradigma pemahaman Syari’ah yang telah berubah, 
yakni tidak semata-mata bicara hukum spesifik tentang apa yang boleh dan apa yang 
tidak boleh (legal-formalistik) memungkinkan secara teologis Islam berkontribusi 
pada gagasan serta tindakan global menanggulangi krisis-krisis lingkungan bersama 
negara-negara lain di seluruh dunia. Untuk tujuan ini, definisi-definisi baru tentang 
jihād perlu diarahkan pada jihad melawan kerusakan lingkungan secara sistematis 
baik oleh ideologi kapitalisme maupun oleh agresi manusia atas lingkungan alam 
tanpa bertanggungjawab. ‘Jihad lingkungan’—kalau istilah ini bisa dipakai—
merupakan energi yang luar biasa dari ‘ruh’ agama Islam untuk memperbaiki, 
mendukung, dan mengawal seluruh upaya pelestarian lingkungan. 269  Penggalian 
konservasi lingkungan dalam perspektif Islam dan seluruh variannya hingga kini 
terus menjadi kajian para ahli lingkungan dan perubahan iklim guna menyumbangkan 
                                                 
 
268Memang diperlukan kerja keras dan terus-menerus untuk menghasilkan karya-karya Fikih 
Lingkungan dengan integrasi ilmiah dan etis atau spiritual. Meminjam pengalaman Barat yang 
kesulitan mengintegrasikan dua aspek itu, Norton and Walker menyatakan “mixing normative and 
scientific issues raises questions about the credibility of ecological principles. Normative questions 
have to be addressed, but ecological principles usually cannot be expected to provide answers to 
value-based questions.” Dikutip kembali dalam Bruce Mitchell, Resource and Environmental 
Management…, h. 52.  Hemat saya, tak perlu mempersoalkan basis moral dan basis ilmiah. Apa yang 
baik secara ilmiah, pada batas-batas yang jauh, adalah baik menurut moral. Setiap ilmu lahir dari 
pertimbangan-pertimbangan konstruk nilai masyarakatnya. 
 
269Harapan ini juga diserukan oleh para pemerhati dan penulis lingkungan dari kalangan non-
Muslim. Lihat catatan kaki no. 1 Bab V (bab ini). 
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suatu pemikiran bagi keselamatan lingkungan dari sisi kearifan ajaran Islam.270 Ini di 
sisi lain, menegaskan mencairnya pandangan negatif Barat atas Islam yang selama ini 
dinilai sebagai sangat eksklusif dan fundamental atau istilah negatifnya agama teroris. 
 Itulah sebabnya, Dunia Islam telah memainkan peran penting dalam 
keterlibatan penanggulangan krisis lingkungan global. Mereka juga telah 
menandatangani kesepakatan-kesepakatan di bidang konservasi lingkungan. 
Perkembangan baik yang telah terjadi pada 1972 dan makin intensif pada 1992 
sampai sekarang merupakan babak baru Dunia Islam yang sebagian besarnya karena 
jasa-jasa para elit Islam melalui karya-karya mereka yang makin inklusif, termasuk 
dalam masalah-masalah lingkungan. Karena itu, komitmen moral dan intelektual para 
ulama Islam harus diteruskan oleh komitmen para pemimpin negara-negara Islam 
tentang kerja sama menyelamatkan lingkungan. Di sini, peran para pemimpin 
pemerintahan negara-negara Islam sangat penting, karena mereka, pada dasarnya, 
pembuat kebijakan terkait dengan aspirasi-aspirasi hijau (lingkungan) umat Islam. 
 Terintegrasinya kekuatan-kekuatan ‘vertikal’ (pemerintah) dan horizontal 
(komunitas atau umat Islam) merupakan sumber daya yang sangat penting dalam 
menindaklanjuti program-program aksi konservasi lingkungan, terutama, dalam 
mengefektifkan kerja sama-kerja sama dengan negara-negara lain (kerja sama 
regional dan global). Namun perlu diperhatikan bahwa sebuah kerja sama global baru 
akan memiliki arti bila setiap negara bersedia menerima tanggung jawab bersama, 
dan memegang komitmen bahwa semua pihak berusaha keras memenuhi tanggung 
jawab tersebut. Kerja sama ini juga akan memerlukan lembaga-lembaga, baik non-
pemerintah (NGO) maupun antar pemerintah, yang efektif dan ditunjang oleh dana 
internasional. Selain itu, menurut WWF: 
                                                 
 
270Lihat kembali karya-karya yang dieditori oleh Audry R. Chapman et. al., Consumption, 
Population, and Sustainability: Perspective from Science and Religion (Washington, DC.,: Island 
Press, 2000) dan Mary Evelynn Tucker and John A. Grim, Worldviews and Ecology: Religion, 
Philosophy, and the Environment (New York: Orbis Book, 1994).  
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1. setiap negara harus menerima kewajiban untuk hidup secara berkelanjutan, 
membantu negara lain berbuat demikian, dan mendukung hukum 
internasional baru yang mendefinisikan kewajiban-kewajiban tersebut; 
2. kesepakatan harus dicapai tentang bagaimana cara melestarikan bumi milik 
bersama ini, serta cara membagi manfaat yang diperoleh secara adil; 
3. negara-negara berpenghasilan tinggi, (terutama yang sangat kaya) harus 
mengurangi konsumsi sumber daya mereka, terutama dengan meningkatkan 
efisiensi; 
4. hutang yang membebani negara-negara berpenghasilan rendah harus 
dikurangi, dan kondisi perdagangan dengan mereka harus diperbaiki;271 
5. bantuan pembangunan harus direformasi dan ditingkatkan; 
6. lembaga-lembaga internasional harus direformasi dan diperkuat.272 
 
 Prinsip-prinsip kerja sama versi UNEP-WWF di atas dapat dipandang sebagai 
‘bahan-bahan baru’ untuk memperkaya model kerja sama yang harus dibangun 
menurut konservasi lingkungan berbasis Syari’ah. Jadi, di tingkat global, 
implementasi konservasi lingkungan Syari’ah lebih pada memberi kontribusi konsep 
kerja sama dan konsep etika lingkungan. Konservasi lingkungan berbasis Syari’ah 
tidak bertujuan melakukan ‘islamisasi’ etika lingkungan global, tetapi menopang 
kerja sama dalam konservasi lingkungan melalui penerapan prinsip-prinsip etika 
Islam di tingkat lokal dan kawasan islamic countries yang pada akhirnya berpengaruh 
pada kebaikan-kebaikan lingkungan global.  
                                                 
 
271Dalam pasal 10 dan 11 Protokol Kyoto berturut-turut membahas tentang bentuk partisipasi 
negara berkembang dan implikasi finansial yang ditimbulkannya. Di antara implikasi finansial dalam 
penerapan pasal 10 seperti tertuang dalam pasal 11 didasarkan atas: 1) negara maju harus mengambil 
kepemimpinan untuk mengatasi  perubahan iklim, 2) negara maju harus menyediakan pendanaannya 
secara penuh, 3) negara maju harus menyediakan dana adaptasi bagi negara-negara yang sangat rentan, 
4) negara maju harus memberi kemudahan dalam alih teknologi dan pengetahuan. Lihat lebih jauh 
Daniel Murdiyarso, Protokol Kyoto, h. 97-98.  
 
272UNEP-WWF, Bumi Wahana: Strategi Menuju Kehidupan yang Berkelanjutan, h. 93.  
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 Dalam semangat kebersamaan dan dalam pigura common values atau istilah 
al-Qur’annya “kalimatun sawā” inilah konservasi lingkungan berbasis Syari’ah 
dikembangkan, diimplementasikan, dan dijadikan instrumen penting bagi tindakan 
global konservasi lingkungan. Konsep-konsep utama konservasi lingkungan, dalam 
konteks kerja sama global, bukan lagi merefleksikan kepentingan eksklusif Islam dan 
peradaban Islam, tetapi juga merefleksikan kepentingan peradaban dunia yang damai, 
ramah lingkungan, dan penuh tanggung jawab melindungi common biotic family. 
Selain itu, konsep konservasi lingkungan ini bukan semata-mata sebagai instrumen 
mendekatkan diri manusia dengan Tuhan, tetapi juga mengakrabkan relasi sakralnya 
dengan lingkungan alam. Karena itu, konsep konservasi lingkungan berbasis Syari’ah 
bukan berhenti sebagai sebatas konsep-konsep ideal yang tidak mungkin 
direalisasikan di muka bumi, tetapi harus benar-benar secara nyata dapat 
diimplementasikan sebagai perilaku-perilaku etis yang ekologis di dunia ini. 
 
 
 
 239
BAB VI 
 PENUTUP 
 
A. Kesimpulan 
 Sesuai dengan rumusan masalah dan analisis yang dibangun pada bab-bab 
terdahulu, maka dapat disimpulkan sebagai berikut: 
 Penelitian ini membuktikan tidak memadainya teori al-dharūrāt al-khamsah 
yang dikemukakan oleh al-Syāthibî dalam al-Muwāfaqāt dan para pengikutnya yang 
menganggap teori ini sebagai tujuan tertinggi Syari’ah. Teori ini yang menjaga lima 
komponen: agama, jiwa, akal, keturunan, dan properti yang disebut al-dharūrāt al-
khamsah, pada dasarnya tidak akan bermakna jika lingkungan berada dalam ancaman 
krisis yang akut. Jadi, menjaga lingkungan itulah yang menjadi Tujuan tertinggi 
Syari’ah. Selain itu, penelitian ini juga membuktikan kekeliruan pandangan 
reduksionistik terhadap alam sebagaimana dipelopori Rene Descartes dan Isaac 
Newton. Pandangan reduksionistik telah menyebabkan sekularisasi kosmos sehingga 
alam terus mengalami agresi dan karena itu mengalami krisis-krisis lingkungan yang 
makin parah.  
 Penelitian ini juga menolak pandangan Fazlur Rahman dalam Major Themes 
of the Qur’an yang menempatkan manusia sebagai pusat sehingga cenderung 
antroposentris dan rentan menjadi penakluk alam semesta. Selain itu, Disertasi ini 
juga menolak pandangan Nurcholish Madjid dalam Islam, Doktrin, dan Peradaban 
yang mendefinisikan tawhîd sebagai devaluasi makna atau desakralisasi terhadap 
selain Allah. Konsep tawhîd semacam ini melemahkan rasa hormat pada entitas non-
Tuhan atau makluk termasuk alam semesta dan memberi persetujuan teologis pada 
manusia untuk melakukan agresi terhadap alam lingkungan. Disertasi ini juga 
menolak gagasan Ibn ‘Arabi yang memandang alam semesta sebagai bayangan atau 
khayalan atau palsu. Memandang alam hanya sebagai khayalan atau palsu 
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merapuhkan spirit manusia untuk menghormati dan memeliharanya dengan penuh 
tanggung jawab. 
 Penelitian ini, karena itu, memperkuat argumen-argumen ekoteologi dan 
ekosofi yang menempatkan relasi Tuhan, manusia, dan alam semesta secara baik, 
akrab, dan penuh hormat. Ekoteologi dan ekosofi yang dalam penelitian ini dicakup 
dalam konservasi lingkungan berbasis Syari’ah merupakan instrumen penting bagi 
Islam dalam merespon dan melakukan tindakan nyata atas krisis-krisis lingkungan 
dan langkah-langkah antisipasinya. Itulah sebabnya, Penelitian ini memperkuat dan 
mengukuhkan narasi ekoteologi dan ekosofi yang dikemukakan oleh Seyyed Hossein 
Nasr, Ziauddin Sardar, Musthafa Abu-Sway, Mawil Y. Izz Deen, M. Fadlun Khalid, 
Yusuf Qaradhawi. Juga para ecothinker dari kalangan non-Muslim seperti Aldo 
Leopold, David Henry Thoreau, John Muir, Arne Naess, Felix Guattari, Thomas 
Berry, John McCormick, Tu Wei Ming, William Chittiks, Fritjof Capra, dan lain-
lainnya.  
 Krisis lingkungan yang berdampak pada pemanasan global (global warming) 
dan perubahan iklim (climate change) telah mengancam kelangsungan kehidupan di 
planet bumi, sehingga memerlukan kerja sama global untuk mencegah laju 
percepatan krisis. Itulah sebabnya, kearifan lingkungan dari tradisi agama-agama 
besar dunia, termasuk Islam dituntut untuk melakukan sumbangan bagi penanganan 
krisis lingkungan yang bukan saja karena sebab-sebab alamiah tetapi juga karena 
terjadinya krisis spiritual manusia. Kebuntuan hukum dan undang-undang sekuler 
dalam menangani krisis lingkungan global menegaskan perlunya keterlibatan agama-
agama, termasuk Islam untuk memperkuat basis spiritual dan rūh tindakan manusia 
dalam interaksinya dengan alam lingkungannya. 
 Konservasi lingkungan berbasis Syari’ah merupakan konsep Islam yang 
secara strategis mampu menyumbangkan konsep-konsep utama tentang konservasi 
lingkungan. Konservasi lingkungan sebagai tujuan tertinggi Syari’ah dengan segenap 
variannya (etika lingkungan, teologi lingkungan) dapat menjadi pilar penyangga bagi 
program-program aksi penanganan krisis lingkungan dan konsep-konsep 
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perlindungannya baik di tingkat lokal, regional, maupun global. Karena itu, 
konservasi lingkungan berbasis Syari’ah harus, karena itu, dilakukan dalam kerangka 
tarikan nafas krisis lingkungan global sehingga ia memiliki kontribusi berarti bagi 
partisipasi gerakan global konservasi lingkungan. Selain itu, Islam perlu melakukan 
modernisasi ekologis melalui pemutakhiran contents pemahaman Syari’ah tentang 
konservasi lingkungan dan menyetubuhkannya pada strategi kebudayaan, yakni 
melalui pendidikan Islam di segala jenjang.  
 Selanjutnya, muatan-muatan ekologis dalam fikih-fikih klasik perlu 
dipertajam lagi ke arah yang lebih modern. Hal ini dilakukan agar konservasi 
lingkungan sebagai tujuan tertinggi Syari’ah bukan saja memberikan dasar-dasar etis 
bagi tindakan manusia dalam relasinya dengan lingkungan, tetapi juga memberikan 
perspektif-perspektif ekologis yang membekali manusia mampu melakukan tindakan-
tindakan yang konservatif terhadap lingkungan. Seperti dikemukakan Diamond Jarred 
bahwa perilaku manusia itu melalui tiga tahap, yaitu: pertama, mengetahui atau 
menyadari adanya masalah, kedua, menciptakan gagasan tentang cara memecahkan 
masalah itu dan, ketiga, menindaklanjuti pemecahan masalah melaui suatu aksi nyata. 
Konservasi lingkungan berbasis Syari’ah, dalam konteks konsep tersebut, merupakan 
seperangkat gagasan yang memberi visi, pengetahuan, wawasan dan dasar etis bagi 
tindakan-tindakan umat Islam terkait interaksinya dengan lingkungan alam. 
 Negara-negara Islam yang sebagian besar merupakan negara-negara 
berkembang belum memiliki perhatian spesifik terhadap masalah krisis lingkungan 
dan penanggulangannya karena masih sibuk menghadapi krisis ekonomi, masalah 
politik, dan kemiskinan. Tetapi karena krisis lingkungan baik yang terjadi di dalam 
negeri maupun di negara-negara lain terus mengancam ketahanan pangan, energi, dan 
sumber daya alam mereka, maka melakukan tindakan dan antisipasi merupakan 
langkah yang harus diambil. Pengembangan konservasi lingkungan berbasis Syari’ah 
dan upaya implementasinya dimaksudkan untuk memberi kekuatan dan kapasitas 
umat Islam di dalam memproteksi lingkungan, mengendalikan ledakan penduduk, 
komitmen hidup hemat, kemauan bekerjasama, kemampuan menciptakan teknologi 
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ramah lingkungan, mendefinisikan ulang relasi manusia dengan lingkungannya, 
merumuskan konsep mitigasi bencana, pendidikan lingkungan, dan politik 
lingkungan. 
 Khazanah konservasi lingkungan berbasis Syari’ah yang berintikan pada 
konsep maqāshid al-syarî’ah, konsep manusia sebagai khalîfatullāh fî al-‘ardh, dan 
konsep ihsān merupakan bentuk kearifan lingkungan yang memiliki kekuatan 
spiritual dan mengisi jiwa moral hukum atau fikih. Pengembangan konservasi 
lingkungan berbasis Syari’ah, karena itu, memperkuat basis intelektual dan spiritual 
yang melicinkan jalan bagi tindakan konservatif terhadap lingkungan berikut cara-
cara melindunginya. Di tingkat lokal, konservasi lingkungan berbasis Syari’ah 
membekali umat untuk bertindak arif terhadap lingkungan, menerapkan prinsip hidup 
hemat, tajam membaca tanda-tanda jaman (krisis atau bencana), dan protektif 
terhadap al-dharūrāt al-khamsah yang merupakan bagian organik dari tujuan 
Syari’ah. 
 Di tingkat regional, konservasi lingkungan berbasis Syari’ah dapat menjadi 
pintu masuk bagi perumusan kerja sama di bidang konservasi lingkungan dan 
pertukaran ahli di bidang teknologi ramah lingkungan. Traktat-traktat tentang air, 
udara, hutan, biota laut, dan perjanjian laut, bisa dikembangkan melalui kerangka 
kerja dan prinsip-prinsip Fikih Lingkungan. Sementara di tingkat global, konservasi 
lingkungan berbasis Syari’ah memudahkan pengembangan kerja sama dalam 
program-program aksi perlindungan lingkungan  global, terutama di dalam 
menyelesaikan konflik-konflik yang melibatkan aspek-aspek teologis dan keyakinan 
prinsip umat Islam, seperti: hukum Keluarga Berencana, konsep pembangunan 
berkelanjutan, konsep Islam tentang bencana, dan lain-lain.  
 Penempatan pengembangan konservasi lingkungan berbasis Syari’ah dalam 
peta krisis lingkungan global menunjukkan arti bahwa Islam itu bersifat rahmatan lil-
‘ālamîn dan memiliki tanggung jawab atas krisis lingkungan yang makin parah. 
Konstruksi konservasi lingkungan berbasis Syari’ah, karena itu, mencerminkan 
respon Islam atas peran dan partisipasinya di dalam deru negara-negara di dunia 
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melakukan tindakan konservasi lingkungan. Konservasi lingkungan berbasis Syari’ah 
ini juga mencerminkan paradigma fikih inklusif yang tidak lagi berkutat pada 
persoalan-persoalan legal-formal dan eskatologis, tetapi beranjak menjemput bola 
dunia atasi krisis lingkungan global. Bersama dengan kearifan tradisi besar agama-
agama di dunia baik dalam wujud ekoteologi maupun ekosofi, konservasi lingkungan 
sebagai tujuan tertinggi Syari’ah memberikan sumbangan etis dan moral dalam 
seluruh upaya pembentukan etika global tentang penyelamatan warisan bersama, 
yakni: planet bumi. 
 
B. Saran-Saran 
 Sesuai dengan butir-butir kesimpulan di atas, maka saran-saran yang diajukan 
adalah sebagai berikut: 
1. Para ulama atau intelektual Muslim harus memiliki kepekaan terhadap krisis 
lingkungan dan memberikan sumbangan pemikiran baik melalui karya-karya maupun 
bentuk tindakan. Kepekaan lingkungan dari para ulama dan atau intelektual Muslim, 
termasuk para pemimpin politik di negara-negara Muslim akan berpengaruh besar 
pada umat. Dalam kacamata sosiologis, para elit atau ulama adalah pelaku-pelaku 
perubahan sosial yang memiliki kemampuan untuk memberikan tanggapan-tanggapan 
yang tepat termasuk dalam kaitan perlindungan lingkungan. Karya-karya ulama yang 
ekologis dan wawasan-wawasannya yang etis—baik melalui karya-karya tafsir, fikih, 
ataupun karya etika lingkungan—dapat memengaruhi perubahan sikap dan 
pandangan umat Islam atas masalah lingkungan. Kesadaran baru ekologis dan krisis-
krisisnya dari para ulama dan intelektual Islam akan menentukan masa depan 
lingkungan. Peran mereka yang ekologis sangat menentukan sikap umat yang 
ekologis juga. 
2. Konservasi lingkungan sebagai tujuan tertinggi Syari’ah yang belum populer 
di mata umat Islam merupakan hambatan bagi penguatan kesadaran dalam konservasi 
lingkungan dan hambatan bagi peningkatan kemampuan mengantisipasi akibat-
akibatnya. Karena itu, lembaga-lembaga pendidikan Islam harus menjadi instrumen 
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bagi pengembangan konservasi lingkungan berbasis Syari’ah dan implementasinya. 
Kurikulum pendidikan Islam harus memasukkan komponen-komponen konservasi 
lingkungan dari perspektif Syari’ah sehingga sejak dini umat Islam sudah memiliki 
kesadaran dan wawasan mengenai keharusan-keharusan umat atas lingkungannya. 
Pengembangan ini juga dilakukan dengan pengayaan-pengayaan ketrampilan dalam 
mengelola sumber daya lingkungan dan ketrampilan untuk membentuk kelompok-
kelompok pengawas dan penjaga lingkungan. 
3. Konservasi lingkungan sebagai tujuan tertinggi Syari’ah sebagai instrumen 
etika lingkungan Islam harus ditindaklanjuti dengan ‘gerakan politik lingkungan.’ 
Pada tingkat ini, gagasan-gagasan tentang perlunya konservasi lingkungan bukan 
hanya seperti ‘macan kertas’ yang terdapat di buku-buku dan konsep-konsep, tetapi 
dikejawantahkan melalui kebijakan-kebijakan politik lingkungan yang lebih etis. 
Agar gagasan konservasi lingkungan berbasis Syari’ah memiliki kekuatan 
implementasi, maka intervensi politik diperlukan setelah dilakukan tekanan-tekanan 
dari kelompok ecothinker. 
4. Karena tidak ada suatu negara pun yang dapat mengatasi krisis lingkungan 
sendirian, maka kerja sama regional dan global merupakan suatu keniscayaan. Karena 
alasan ini, maka konservasi lingkungan berbasis Syari’ah harus dikembangkan dalam 
kerangka program-program aksi global penanggulangan krisis lingkungan. Hal ini 
dilakukan, misalnya, dengan mengakomodasi bahan-bahan baru tentang ilmu 
lingkungan, ilmu perubahan iklim, teknologi ramah lingkungan, dan lain-lainnya. 
Jadi, Contents konservasi lingkungan berbasis Syari’ah bukan saja menyajikan urutan 
logika fikih klasik, tetapi juga memasukkan unsur-unsur ekologis dalam artinya yang 
modern. Kombinasi antara sajian etis-yuridis dan ilmiah-ekologis akan memberi 
kemampuan memahami krisis lingkungan dan cara-cara mengantisipasinya.  
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